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इस निबंध-संग्रह का नाम “आयाम दिया गया है जो चितन के तीन विशिष्ट 
ग्रायामों से संबंधित है। बसे “आयाम” शब्द विज्ञान का शब्द है जिसका अर्थ 
'डाइमेन्शन'! ()7९0&07) से ग़रहीतब्होता है । इस पुस्तक में तीन आयामों को 
लिया गया है जो मूलतः मेरे चिंतन एवं मनन के तीन झायाम रहे हैं। वे तीच 
ग्रायाम हैं। (१) साहित्यिक (२) वैज्ञानिक तथा (३) धार्मिक तथा दार्शनिक 
ग्रायाम । मेरी मान्यता सदैव से यह रही है कि चितन का क्षेत्र, ज्ञान का प्रत्येक 
क्षेत्र होता है और साहित्य का ज्षेत्र भी उसी के अंदर समाविष्ट किया जा सकता है। 
हो सकता है कि अनेक रसवादी श्रालोचक एवं पाठक मेरी इस मान्यता के प्रति नाक 
भौं सिकोड़े अथवा अद्भुत उदासीनता का परिचय दें, पर आ्राज के वैज्ञानिक युग में 
किसी प्रत्यय या वस्तु को भ्रंधविश्वास एवं हठवमित्रा के वल पर जीवन-दर्शन का 
अंग नहीं बनाया जा सकता है । द शी 

>< 5 जे कप 

इस संदर्भ के प्रकाश में ये निबंध केवल एक तंतु से जुड़ते हैं और वह विचार- 
तंतु है, ज्ञान के क्षेत्र की एक अभिन्न इकाई । प्रत्येक निबंध, चाहे वह किसी भी 
आयाम का क्‍यों न हो, उसका सम्बंध इसी इकाई से हैं । यहाँ तक कि साहित्यिक 
निबंधों की समस्त भावभूमि विज्ञान तथा दर्शन की रेखाश्रों को ही उजागर करती 
क्योंकि इन निबंधों में विश्लेषण एवं तक को श्रधिक मान्यता दी गई है और उन 
मान्यताओं को ब्वान ह्ले भ्रन्‍्य क्षेत्रों से संवलित किया गय्ग है। जहाँ तक मुभसे हो 
सका है मैंने इन निबंधों में हठधर्मिता एवं अ्रताकिकता से बचने का भरसक प्रयत्न 
किया है । 

५ ३4 

साहित्यिक, वैज्ञानिक और धामिक-दाशेनिक आयामों के निबंधों में मेरे 
वैचारिक जीवन-दर्शन के अनेक रूपों तथा तत्त्वों का संकेत भी प्राप्त: होता है। जीवन- 
दर्शन एक समष्टिगत हृष्टिकोश होता है जो किसी व्यक्ति के अनुमवों, विच रों तथा 
ग्राचरणों से ग़हीत, जीवन की गत्यात्मकता को एक दिशा देता हैं। इस गत्यात्मकता 
में उसका समस्त व्यक्तित्व इस हद तक डूब जाता है कि उसके सामने “जीवन” एक 
ऋमिक साक्षात्कार का माध्यम बन जाता है। दूसरे शब्दों में, जीवन केवल एक 
साधन-मात्र है किसी विशिष्ट गंतव्य तक पहुँचने के लिये । यह गंतव्य श्रत्येक का 











झलग अलग हो सकता है | इन निबंधों में जीवन और विश्व के श्रन्योन्‍्य सम्बंध को, 
विचार तथा प्रत्यय के सापेक्ष स्वरूप को तथा ह्लाहित्य धमं, दर्शन श्र विज्ञान के 
प्रस्योन्य क्रिया प्रतिक्रियात्मक रूप को, चितन और मनन के द्वारा उजागर करने का 
प्रयत्न किया गया है । में यह दावा नहीं करता कि यह्‌ प्रयत्न पुर्णुरूप से सफल हुआ 
है, पर इतना श्रवश्य कह सकता हूँ कि मेरे इस प्रयत्न में वस्तुओं तथा विचारों को 
समभने एवं उनके सम्बंधों को हष्टि-पथ में रखने की एक संबल आकांक्षा अवश्य है। 
2 ५ 2५ 

इन निबंधों में से प्रंधिकांश निबंध अनेक पत्र पत्रिकाओं में पहले ही प्रकाशित 
हो चुके हैं ! इन पत्रिकाओं में से कुछ निबंध शोध पत्रिकाग्रों में भी प्रकाशित हुये हैं । 
हिन्दुस्तानी, “सम्मेलन पत्रिका, “माध्यम”, “सरस्वती”, 'क ख गे, विदु, अवन्तिका 
झ्रादि मासिक तथा त्रमासिक पत्रिकाओं मेँ अनेक निबंधों को स्थान मिल चुका है जो 
इस संग्रह में एक स्थान पर संकलित हैं । इसके अतिरिक्त, हरेक आयाम में कुछ नये 
लेख भी हैं जेसे हिंदी साहित्य-एक नवीन परिहृश्य (अज्ञेय की पुस्तक की समीक्षा), 
झाधनिक रचना-प्रक्रिय और विसंगति, वैज्ञानिक तक और प्राकृतिक घटनाएं, 
जीवन की समस्या, अस्तित्ववादी दर्शन का स्वरूप आदि कुछ ऐसे निबंध हैं जो 
कंवज इसी पुस्तक के लिए लिखे गए हैं । 

मई ५ ह ( 

अपने इस संक्षिप्त संदभगत कथ्य के प्रकाश में, में इस “आयाम को 
पाठकों एवं आलोचकों क॑ सम्मुख उपस्थित कर रहा हूँ । श्राश्ञा है कि सहृदय पाठक 
बुद्धि की तुजा पर इन निबंधों का विश्लेषण कर, मेरा मार्ग प्रशस्त करेंगे भौर 
भैरणाशील सजाव देने का कष्ट करेगे । 
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आरतीय काव्य-शास्त्र 
और १ 
प्रतीक 


भारतीय काव्य-शास्त्र में परोक्ष झथवा अपरोक्ष रूप से ऐसे संकेत मिल 
जाते हैं जो प्रतीकात्मक स्थिति को स्पष्ट करते हैं। रस, ध्वनि, रीति, वक्रोक्ति और 
प्रलंकार-सम्प्रदायों के अनेक तत्वों में प्रतीक की धारणा का स्वरूप मुखर हो जाता 
है । यह मुखरता उसी समय हदृष्टिगत होती है जब उनका विश्लेषण प्रतीक की 
दृष्टि से किया जाय । 


क-रस और प्रतीक 
'रस' शब्द और भाव 


काव्य-शास्त्र में 'रस” का महत्व सर्वोपरि है। “रस” शब्द वैदिक-साहित्य में 
सोमरस का पर्याय माना गया है और जिसका भ्रर्थ द्रवत्व, स्वाद और निष्कर्ष का 
द्योतक है ।* उपनिषदों में आकर रस ने मधु का रूप ग्रहण कर लिया और मधुविद्या 
का एक विस्तृत विवेचन हमें वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में प्राप्त होता है । मूलतः यह मधु 
शब्द सार या निष्कर्ष के भ्र्थ में ही प्रयुक्त किया गया है ।* उपनिषद्‌-साहित्य में रस 
या मधु आनंद” का वाचक शब्द माना गया जिसे योगी आत्म-साक्षात्कार के समय 
ग्रनुभव करते हैं । साहित्य-समालोचकों के लिये सर्वथा स्वाभाविक था कि वे इस 


रस” शब्द को कद्धात्मछ या सौंदर्यात्मक-शभ्रानंद (36४76४० शे&६७प्रा8०) के अ्रथ 
में प्रयुक्त करे । 


... जब कवि अमूर्त्त भावों तथा संवेदनाओं को व्यक्त करने में भाषा का प्रयोग 
असफल पाता है, तब वह प्रतीकों का आश्रय लेता है। इस प्रकार प्रतीक, रसानुभूति 
में सहायक होते है। ये ही भाव रसोद्रे क में सहायक होते हैं । प्रतीक रसोद्रेक में 
उसी समय सहायक होते हैं, जब वे' भावोद्वक के माध्यम होकर, रसानुभूति की _ 
प्रक्रिया में योग प्रदान कर सके । 


रसोद्रे क में मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया का विशेष हाथ है। पाश्चात्य सॉौंदर्यातु- 
भूति में भी मनोवैज्ञानिक-क्रिया का अभिन्न स्थान माना गया है। इस दृष्टि से, . 
पाश्चात्य सौंदर्य-तत्व और भारतीय रस-तत्व में समानता प्राप्त होती है। इसी 














तथ्य पर प्रतीक-सृजन के एक आधारभूत सिद्धांत के भी दर्शन होते हैं । विचारकों 
ने प्रतीक का आवश्यक कार्य विचारोदभावना माना है। विचार मन की क्रिया है, 
ब्रत: प्रतीक और विचार अन्योन्याशित हैं ! रस की निष्पसि में इन्हीं संवेदनापरक 
विचार-प्रतीकों का विशेष योग रहता है | यहां पर बैल (8०) का यह मत है कि 
“नकिसी कलाकृति को सौंदर्य-मावना का उद्बेक करना चाहिए, किसी विचार अथवा 
धारणा का नहीं ।३” उचित ज्ञान नहीं होता, कला के रूप में सोंदर्य या रस मात्र 
भाव तथा संवेदना पर ही आाश्वित नहीं हैं, वह्ूत्‌ उसमें विचारों का भी एक विशिष्ट 


स्थान है। काव्य के प्रतीकों अथवा कवि-प्रतिभा पर ग्राश्चित नवीन प्रतीकों का 


स्थायित्व इसी तथ्य पर ग्राधारित है । एक वाक्य में कहें तो रसोद्रे क, भाव, संवेदना 
तथा विचार से समन्वित मानव-वृत्तियों की समरसता है। इसी समरसता पर आनंद 
की सृष्टि होती है | प्रतीक का स्थान इस आनंदानुभूति में उस एलकट्रान(£68९८॥807) 
के समान है जो झिसी तत्व के केन्द्रक (४७प४०।४०७) का विस्फोट कर, शक्ति रूप 
श्रानृंद का प्रादुर्माव करते हैं। उपनियदों में “श्रानंद ब्रह्म है, ऐसी भी स्थापना 
वी गयी है ।* झतः ताकिक-पद्धति से रस, जो आनंदस्वरूप है, वह ब्रह्म का पर्याय 
है। अस्तु, रस ही ब्रह्म है। 


श्रनु माव का प्रत्तोक्त रूप 


प्नुमाव, भाव-जाग्नत के पश्चात्‌ होने वाले श्रगविकारों को कहते हैं। ये 
अ्र गविकार हृद्गत भावों के वाह्म रूप हैं। अनेक अनुष्ठानों में जिन अर ममुद्राश्नों का 
स्वरूप प्राप्त होता है, वे मूंबत: अ्ंगविकार ही हैं । रंस-सिद्धाच्त में प्रनुभावों के अ्रन्तगेत 


इन अंग मुद्राओं की भावना का सुन्दर समाहार प्राप्त होता है, श्रतः अनुमावों को 


इस रूप मे देखने पर उनका प्रतीकात्मक महत्व ही श्रधिक स्पष्ट होला है। श्रंगज, 
स्वमावज, कायिक, मानसिक तथा वाचिक अनुभावों के श्र णीबद्ध विभाजन, प्रकीका- 
त्मक हृष्टि से, एक वंज्ञानिक अ्रन्तह ष्टि के परिचायक है। भ्रगविकार या मुद्राएं 
झधिकतर अगज या कायिक होती हैं जो स्वभाव शभ्रथवा मानसिक स्थिति पर 
 आश्वित रहती हैं । तायिका-भेद में इन श्रनुभावों का भी यदा-कदा सहारा लिया 
गया है जिसका सुन्दर रूप विदग्धा और प्रौढा के रूपों में देखा जा सकता है।* 
प्रतीकात्मक दृष्टि से वाचिक प्रकार का महत्व. वाणी का ही रूप. है। श्र गमुद्राञ्रों 
. के अतिरिक्त हम कभी कभी अपने भावों तथा विचारों का प्रकाशन वाणी द्वारा भी 
करते हूँ । झादि मानवीय स्थिति में वाणी के शब्द (प्रतीक) प्र पणीयता के माध्यम 
थे और यहाँ पर भी इनका महत्व इसी रूप में है । रसोद्र क की प्रक्रिया में ये श्रनु- 
भाव (भ्रगज तथा वाचिक) अपनी विशिष्टता के कारण सहायक होते हैं । इस 
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दृष्टि से, अनुभावों का रसात्मक एवं प्रतीकात्मक महत्व एक साथ स्पष्ट हो 
जाता है। 


साधारणीक रण और प्रतीक 


प्रभिनव गुप्त का साधारणीकरण सिद्धान्त अभिव्यक्तिवाद का एक प्रमुख 
श्रंग है। ऋशे का भ्रभिव्यंजनावाद और अभिनव गुप्त का भ्रभिव्यक्तिवाद कई तत्वों 
में समानता प्रदर्शित करता है। साधारणीक्लरण कवि की अनुभूति का होता है और 
जब यह अनुभूति भाषा के भावमय प्रयोग के हारा अपना विस्तार करती हैं तब 
साधारणीकरण की क्रिया का रूप स्पष्ट होता है । 
द कवि अपनी मावाभिव्यक्ति में प्रतीकों का सहारा लेता है, बह ऐन्द्रिक 
प्रनुभवों पर ही विम्बग्रहरा करता है और फिर, बिस्‍्बों के सहारे प्रतीक-सृजन के 
महत्‌ कार्य को सम्पन्न करता है। कला और साहित्य प्रत्यक्षानुमतर (?९७००एाण) 
को बिम्ब रूप में ग्रहण कर, उसे अनुभूति में परिवर्तित करता है, तभी वह प्रतीक 
की श्रेणी में आता है । भरत: प्रतीक के स्वरूप में प्रत्यक्षानुभव और अनुभूति दोनों 
का समन्वित रूप प्राप्त होता है ।* काव्य के विचार तथा भाव मूलतः अनुभूतपरक _ 
होते हैं । जब भी कवि इस अनुभूति को वाह्य रूप देना चाहेगा, तब वह भाता के 
प्रतीकों के द्वारा, उस विशिष्ट अनुभूति का साथारणीकरण करेगा। यह एक सत्य है 
कि हमारी अनेक ऐसी अनुभूतियाँ होती हैं जो अपनी पूर्णाभिव्यक्ति केवल प्रतीकों के 
द्ारा ही कर सकती हैं। श्रत: डा० नगेन्द्र का यह मत है प्रतीकात्मक हुष्टि से 
प्रनुशीलन योग्य है--“कवि अपने समृद्ध भावों और श्रनुभूतियों (मेरा स्वयं का जोड़ा 
शब्द है) के बल पर अपने प्रतीकों को सहज ऐसी णक्ति प्रदान कर सकता है कि 
वे दूसरों के हृदय में भी समाव साव जगा सके ४ क्‍ 
अनुभूति: का क्षेत्र मूल रूप से सवेदनात्मक द्वोता है| प्रतीक उसी सीमा 
तक संवेदनयुक्त होगे जिस सीमा तक उसमें अनुभूति की अ्रन्विति होगी । संवेदना 
प्रनुभूति तथा विम्ब प्रहरा, जो मर्ने की विविध क्रियाये हैं--इन सब्र की क्रिया- 
प्रतिक्रिया प्रतीक के सूक्ष्म मानसिक तथा बौद्धिक धरातल की परिचायिका हैं। 
इस क्रिया के द्वारा प्रतीक अरूप' की रूपात्मक प्रभिव्यंजना प्रस्तुत करता है । मेरे 
विचार से यही अ्भिव्यक्तिवाद है.। यह विवेचन क्रोशे के इस कथन से भी समानता 
रखता है कि अनुभूति ही अभिव्यक्ति है।?._ 7 न ककन 


 भदनायक ने साधारणीकरण को भावकत्व की शक्ति माना है जिसके द्वारा 
माव का आप से आप साधारणीकरण हो जाता है । परच्तु भ्रभिनव गुप्त ने व्यंजना 
शक्ति में साधारणीकरणा का समाथ्य माना है | जहाँ तक प्रंतीक के भ्र्थ का प्रश्त 
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है, उसका भ्र्थ बव्यंजना तथा लक्षणा शक्तियों पर आश्वित होता है। भाषागत प्रतीक, 
व्यंजना के द्वारा ही ग्रर्थ व्यक्त करते हैं । भ्रतः शब्द-प्रतीक की व्यंजना वथा लक्षश 
शक्तियों पर ही साधारणीकरण की क्रिया अवलंम्बित है | 


ख- ध्वनि और प्रतीक 
शब्द शक्ति और प्रतीक 


यदि रस, काव्य की आ्रात्मा है तो श्वनि, काव्य शरीर को बल देने वाली 
संजीवनी शक्ति है | घंटे के 'टन्‌' के बाद जो सुमधुर भंकार निकलती है और जो 
शर्ने: श्ने: वायुतरंगों में विलीम हो जाती है--यही फ्ंकार ध्वनि का रूप है । इसी 
प्रकार ध्वनिवादियों ने शब्द-शक्ति का विशद विश्लेषण प्रस्तुत किया है । इस विश्ले- 
पणण के द्वारा प्रतीक भ्ौर शब्द शक्ति के सम्बन्ध पर प्रकाश पड़ता है । 


भारतीय मनीषा ने शब्द शक्ति के विश्लेषण द्वारा भाषागत-प्रतीक-दर्शन 
की भूमि प्रस्तुत की है। भाषागत प्रतीक दर्शन यह सिद्ध करता है कि भाषा का 
गठन श्रौर विकास प्रतीकों के संगठन एवं श्रर्थवोघ का इतिहास है। शब्द-शक्तियों 
के द्वारा भाषा की उस शक्ति का पता चलता है जो किसी भी भाषा के सबल रूप 
का द्योतक है । शब्द शक्तियों पर ही प्रतीक का मवन निर्मित होता है और जिसकी 
श्राधार- शिला पर ही श्रथ्थ प्रस्फुटन होता । द 

भा रतीय काव्य-शास्त्र में शब्द की तीन शक्तियाँ मानी गयी हैं--अभिधा, 
लक्षणा और व्यंजना । इनमें सर्वोच्च स्थान व्यंजना शक्ति का माना जाता है । 
(काव्य की दृष्टि से) इसी व्यंजना (5७५४४८४४४९॥४४७) द्वारा व्यक्त व्यंग्यार्थ को 
ध्वनि” कहा गया | जहाँ तक अभिधा का प्रश्न है वह तो केवल शब्द का प्राथमिक 
श्र्थ है जो शब्द से परे किसी अन्य श्रर्थ का वाहक बनने में असमुर्थ है|। लक्षणा भी 
शब्द की वह शक्ति है जो प्राथमिक ग्र्थ से द्वितीय श्रर्थ की ओर अग्नसर होती है, 
परन्तु व्यजना शक्ति, काव्य की हृष्टि से, उच्चतम शक्ति कही जाती है। सत्य में 
काव्यानुभूति की प्रभिव्यक्ति शब्द की व्यंजना एवं लक्षणा शक्तियों पर ग्राश्चित 
है। दुसरे शब्दों में, ध्वन्यात्मक काव्य में इन दो शक्तियों द्वारा, श्रर्थ-ध्वनि का रूप 
मुखर होता है। डा० रामकुमार वर्मा ने, इसी से यह विचार व्यक्त किया है कि 
प्रतीक का सम्बन्ध शब्द-शक्ति की ध्वनि-शैली से है ।* प्रतीक की यह ध्वन्यात्मक 
परिणति शब्द के व्यंग्याथ का विकसित रूप है। यदि शब्द व्यंग्याथ का ध्वनन न. 
कर सक्रा तो वह प्रतीक का रूप नहीं हो सकता है । श्रलंकारों के क्षेत्र में शब्द की 
लक्षणा और व्यन्जना शक्तियों का पूरा प्रयोग किया गया है । इस पर हम आगे विचार 
करेंगे । रीतिए्राव्य में अधिकाँश प्रतीको की योजना अलकारों के आ्रावरण में प्रथवा 
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' कविसमय के प्रकाश में ही हुयी है॥ इत शब्द-शक्तियों का वैविध्यपूर्ण विस्तार 
- छायावादी, रहस्यवादी तथा प्रयोगवादी कविता में प्राप्त होता है। पश्चिमी काव्य- 
शास्त्र में काव्य-माषा की उच्चतम प्रकृति, शब्द के व्यंग्यार्थ में ही समाहित मानी 


गई है | बर्ना्डी (827र07) ने भाषा को बुद्धि का प्रतीकात्मक रूप कहा है ।* * यदि 


हम इस कथन पर मनन करें तो यह स्पष्ट होता है कि काव्य-माषा में प्रयुक्त शब्दों 


का व्यंग्यार्थ ही उसकी प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति है। यही काव्य के शब्द प्रतीक की 
ध्वनि है । इसी व्यंग्याथ पर कवि अनेक शब्द-प्रतीकों का स॒जन करता है। अ्रत 

कवि की सृजन-क्रिया भाषा और शब्दीं के रूढ़ि रूप का हो पालत नहीं करती है, 
वरन्‌ उसकी सृजनात्मक क्रिया अपने विकास के साथ नवीन शब्दों पर झाश्चित काव्य- 
माषा का नव-निर्माण भी करती है ।१7 आधुनिक काव्य में हमें ऐसे नव शब्दों तथा 
प्रतीकों का सुन्दर स्वरूप प्राप्त होता है । द 


स्फोद सिद्धांत ओर प्रतीक 


शब्द-प्रतीक किसी भाव अथवा वस्तु का प्रतिनिधित्व करता है जो विचारो- 
इमावना में सहायक होंते है | शंब्द के सुनने पर श्रथ की प्रतीति कैसे होती है, इस 


समस्‍या पर ही स्फोट सिद्धांत का प्रणयन हुआ है जो शब्द और उसके शझ्रर्थ की दूरी 


को निकट लाता है। वेयांकरणों ने इस सिद्धान्त का प्रतिपादन वैज्ञानिक रूप से 


किया है । 


सस्‍्फोट उस सम्मिलित ध्वनि-विम्ब को कहते हैं, जो किसी शब्द के विभिन्न 
ध्वनियों के संयोग से प्रादुभूत होता है और उस ध्वनि-विम्ब के परृथक्‌-पृथक्‌ वर्णों 
से भिन्न-भिन्न श्रर्थों का बोध होता है। विम्ब ग्रहण और शब्द का भ्रन्योन्‍्य सम्बन्ध 
है, ग्रत: यह कहना अधिक न्याय संगत होगा कि विम्ब-ग्रहण के बिना शब्द का 
प्रस्तित्व ही खतरे में भ्रा जाता है । इन्हीं विम्बों की ग्राधारशिला पर शब्द-प्रतीकों 


का सृजन होता है | शब्द की अन्तिम व्वनि उच्चरित हो जाने पर, ध्वनि विम्ब या 


स्फोट ही शब्द के सम्पूर्ण अ्र्थ का बोध कराता है। ध्वनिकांर का मत है कि जिस 
प्रकार ध्वनि के और उसके स्फोट के सुनने पर ही उस शब्द का श्रर्थ ध्वनित होता 
है, उसी प्रकार काव्य में शब्द के वाच्याये के द्वारा जो व्यंग्यार्थ ध्वनित होता है, वही 
काव्य है | प्रतीक दृष्टि से शंब्द का वाच्याथथ महत्व नहीं रखता है, परन्तु उसका 


व्ययंग्यां्थ ही ग्रावश्यक तत्व है । डॉ० नगेन्द्र का मत है कि अर्थबोध शब्द के स्फोट 


पर ही आश्रित रहता है ।** शब्द प्रतीक का श्रर्थ स्फोट श्रौर व्यांग्यार्थ की मीलित 
क्रिया से ध्वनित होता है । 
शब्द का अभिवेयार्थ एक ही रहता है, परन्तु जब वह शब्द, प्रतीक का कार्य 


करता है तब वही शब्द व्यंजनात्मक हो उठता है। सत्य व्यंग्याथें में चमत्कार 
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नहीं होता है. पर उसमें एक तरह की जीवनगत मर्मस्पशिता होती है और प्रटि# 
भाजन्य जागरूकता । इसी से ध्वनिकार ने शब्द-ध्वनि की परिरति के अनुसार काव्य 
के दीन शेद माने हैं, यथा--ध्वति-काव्य (उत्तम-काव्य), गुणीभूत काव्य (मध्यम) 
और प्श्रम काव्य (चित्रकाव्य) । जहाँ तक प्रतीक का प्रश्न है, ध्वनि काव्य ही सत्य 
प्रतीका-मक शैली को अपनाता है । गुणीभूत काव्य में वाच्यार्थ व्यंग्या्थ से समानता 
प्रदर्शित करता है, वहाँ पर प्रतीक की स्थिति संदिग्ध रहती है, क्‍योंकि वस्तु तथा 
शब्द का वहाँ पर समान घरातल रहता है । 


कै न्‍ 
ग--रीति-सम्प्रदाय श्र प्रतीक 
. रीति श्र प्रतीक 


रीति! शब्द भारतीय काव्य-शास्त्र में उस विशिष्ट पद रचना जो कहते हैं 
जिसके द्वारा कवि श्रपने भावों तथा विचारों को किसी विशिष्ट शैली या फार्म 
(००) में अभिव्यक्ति प्रदान करता है | इसी से रोति या शैली को मनोविकारों 
की प्रभिव्यक्ति का नाम दिया गया ।** श्र॑ग्रेजी शब्द 'स्टाइल” रीति का समान श्रर्थ 
देता है । इसी शैली के श्रन्तगंत उन माध्यमों का समावेश होता है जो कवि या 
कलाकार रीति प्रदर्शन में प्रयुक्त करता हैं । इसमें रूपक, उपमा और प्रतीक भ्रादि 
का भी समावेश है, परन्तु यह रीति-काव्य का सर्वस्व नहीं है । यहाँ पर प्रतीक का जो 
भी विवेचन होगा, वह केवल शैली या रीति के प्रकाश में होगा | अतः यह विवेच्च 
काव्य की हृष्टि से एकांगी ही कहा जायगा । इस दृष्टि से रीति, कवि स्वभाव और 
उसके मनोभावों की प्रतीक मानी जा सकती है जो केवल रूपात्मक ही है ** 

दण्डी, वामन और मामह जैसे संस्कृत आचारयों ने घोति-तत्वों का विस्तृत 
विवेचन किया है | उसमें यदाकदा ऐसे संदर्भ प्राप्त होते है. जो प्रतीकात्मक शैली की 
और संकेत करते हैं। परन्तु यहाँ प्रतीकात्मक शैली प्रतीकवाद नहीं"है, वह तो प्रतीक 
दर्शन का एक अर गमात्र है। प्रतीक को केवल एक शैली मानता, उसके व्यापक भ्र्थ 
को संकुचित करना है। रीति-काव्य में ग्रधिकतर प्रतीक का रूप. शलीपरक तो 
अवश्य है, पर साथ ही उस प्रतीक का एक भावात्मक एवं संवेदनात्मक रूप है जो 
. उसे अथे प्रदान करता है । यहाँ यह मंतव्य नहीं है कि प्रतीक का शलीपरक रूप है 
ही नहीं, पर भावों तथा विचारों का रसात्मक सबन्निवेश ही _प्रतीक का प्राण है । 


शब्द-गुण झौर श्रथ॑-गुण 


द वामन ने गुणों की संख्या १० मानती है और इन गुणों को दो भागों मैं 
विभाजित किया है। वे हैं--शब्दगुण और प्रथंगुण । ये दोनों गुण काव्य के आाव- 
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श्यक अश्रग हैं जिस पर रीति का प्रासाद निर्मित हआ्ा है | थे गण हैं--श्रोज, प्रसाद, 
श्लेष, समता, समाधि, माधुय, सुकुमारता, उदारता, ग्र्थव्यक्षित और कांति । इन 
विभिन्न गुणों के विवेचन से यह बात स्पष्ट होती है कि शब्द और अर्थ का अन्योन्य 
संबंव ही प्रतीक की व्यंजना-शक्ति को मुखर करता है | इन गुणों में श्लेष, माधुय 
और प्रर्थव्यक्ति का, प्रतीक की दृष्टि से, विशेष महत्व है क्‍योंकि प्रतीकां्थ श्लेषपरक 
मी हो सकता है और उसमें माधुयं तथा कांति का समावेश श्रपेक्षित है । शब्द-प्रतीक 
उसी समय ग्रुणयुक्त होते हैं जब वे औचित्यपरक श्रर्थव्यंजवा कर सकने में समर्थ हों । 
वामन के अनुसार-गुण मानसिक दशा छे द्योतक हैं जो काव्यात्मा 'रस' से सम्बन्धित 
हैं । मन की क्रियाओं में विचार की क्रिया अत्यन्त महत्वपूर्ण है, श्रतः गुण शोर 
विचार मन की क्रियाएँ हैं। विचार का कार्य प्रतीकीकरण है और प्रतीक का कार्य 
. उस विचार तथा भाव की अ्र्थव्यक्ति है जिसका प्रतीकीकरण हुआ है । अतः शर्थ- 
व्यक्ति जो एक गुण है, उसका यथार्थ स्वरूप वस्तु के विशद संदर्भ के प्रयोग में समा- 
हित है । काव्य में प्रतीक की स्थिति उसी सीमा तक अपेक्षित है जिस सीमा तक _ 
वह शब्द-प्रतीक भ्रपने व्यंग्यार्थ को--श्रथं व्यक्ति को, एक विशिष्ट 'रीक्नि' के द्वारा 
अभिव्यंजित कर सके । काव्यात्मक शब्द का सौंदय प्र्थव्यक्ति के विस्तार में निहित 
है जो प्रलंकारों का भी क्षेत्र है । रीति की दृष्टि से शब्द का सौंदयं, उसके रूपात्मक 
एवं शैलीपरक रूप में मिहित है जो श्रर्थ को सुन्दर विधि से प्रकट कर सके । 
दूसरा गुणा कांति है जिसके द्वारा शब्द-प्रतीकों के प्रयोग में उज्ज्वलता तथा 
भावोद्र क करने की क्षमता आती है। श्लेष गुण प्रतीक को स्थिर कर सकता है, 
यदि उस शब्द के द्वारा दो या अधिक पक्षों में समानता ल्यंजित हो । इसका विवेचन 
अ्रलंकारों के श्र तर्गेत किया जायगा । 
ग्रस्त ने भी चार श्रवगुणों की प्रधानता दी है, यथा--समासों का श्रनुचित 
प्रयोग, भ्रप्रचलित शब्दों का प्रयोग विशेषरों का प्रयोग और रूपक का वर्ण्य विषय 
से अलग प्रयोग! 5-- जिनके द्वारा शैली की गरिमा नष्ट हो जाती है। प्रतीकात्मक 
हृष्टि से जो बात रूपक के लिए कही गयी है, वह प्रतीक के लिए भी सत्य है । प्रतीक 
की प्र्थ-व्यंजगा उसी समय सफल हो सकती है जब वह अपने वण्यं-विषय से पूर्ण 
तादत्म्य स्थापित कर ले । यह मत मम्मठ से भी साम्य रखता है ।6 


घ--बक्रोक्ति और प्रतीक 
बक्ता और प्रतीक 


कुतक का वक्रोक्तिवाद काव्य की आत्मा को वक्रोक्ति या कथन की वक्ता 
मानता है । यदि निष्पक्ष रूप से देखा जाय तो काव्य में वबक्तोक्ति का स्थान एक 
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स्वाभाविक गुण है । कविता में किसी भी भाव को स्वाभाविक वक्रता के साथ ही 
प्रस्तुत किया जाता है । यहाँ मैंने वक्रता के साथ 'स्वाभाविक' शब्द को जोड़कर कष्ट 
कल्पना पर आश्रित वक्रता से भिन्न करने का प्रयत्त किया है । अतः, सभी श्रलंकारों 
के वक्रोक्ति का समावेश अ्रवश्य रहता है, चाहे वह स्वाभाविक हो अ्वथा कष्ट- 
कल्पना पर प्राश्वित हो । 

श्ररस्तू ने अपने ग्र थ 'पोयेटिक्स' में एक स्थान पर कहा है कि “प्रत्येक वस्तु 
जो अपनी स्वाभाविक सरल बोलने की विधि से विलग हो जाय, वह काव्य है 7 
यह कथन वक्रोक्ति के रूप से समानता“रखता है। दूसरी ओर कुछ रोमांटिक 
कवियों--जैसे वर्ड सवर्थ तथा कॉलरिज का वक्रोकित से विरोध था । वे प्राम्य-जीवन 
की सावाररण भाषा के प्रति अधिक भ्राक्ृष्ट थे ।78 परन्तु इनके काव्य में भी स्वामाविक 
तथा सरल वक्रता का समवेश अवश्य था जिसे उन्होंने ग्रामीण जगत्‌ की निष्कपट 
सरलता की संज्ञा दी है। द द 

इस प्रकार वक्रोक्ति, अ्रलकार और काव्य-भाषा का एक आवश्यक गुर 
है । प्रतीक के लिए भी वक्रोति का एक विशिष्ट स्थान है, जो उसके प्रंतीकार्थ की 
. सापेक्षता में ही प्राह्म है। यह तथ्य ' रीतिकाल तथा प्राघुनिक काल में प्रत्यक्ष 
रूप से प्रकट होता है । प्रतीक की वक्रता उसके श्रथ्थ में निहित है। यदि प्रतीक की 
वत्रता में, प्रस्थापना (207०भरंप०) का स्वरूप मुखर न हो सका, तो वह प्रतीक 
न रहकर केवल शब्द या वस्तुमात्र ही रह जायगा । 


'प्रलंकार और वक्रोक्ति 


द कु तक की परिभाषा से स्पष्ट होता है कि सालंकृत शब्द ही काव्य की शोभा 

है । वक्रोक्ति ही शब्द उसके श्रथ को सासंकृत ,कर, अर्थ,-गरिमा को द्विगुशित कर 
पैता है । श्रलंकारों में शब्द की वक्रता काव्य-पस्थापनाओं को रससिक्त कर देती है । 
विविध प्रकार के काव्यालंकार वक्रोक्ति के रूप हैं । जहाँ तक रस का सम्बन्ध है, 
कु तक ने उसे वक्ता पर श्राश्रित माना है भ्रौर उसे “रसवत्‌ श्र॒लंकार” में समाहित 
किया है ।/* भ्रत: रस का उद्रे क वक्ता पर अवलंबित है। परन्तु रस के लिये केवल- 
मात्र वक्रता आवश्यक नहीं है। शब्द-प्रतीक की भावभूमि में वक्रता की स्वाभाविक 
परिण॒ति ही उसे अलंकारगत-प्रतीक की श्रेणी तक ला सकती है । श्र'त में, यह 
झ लकत शब्द-वक्रोक्ति का औचित्य इसी तथ्य में समाहित रहता है कि वह किस 
सीमा तक 'रसानुभूति” में सहाय हो सका है । अप्रस्तुत-विधान, श्रलंकार का अभिन्न 
.. अ्रगहै। जब भश्रग्नस्तुत स्वतन्त्र रूप-से अ्लंकारों के आवरण में- प्रयुक्त होते हैं, तो 

“उनकी सफलता का रहस्य बक्रोक्ति भी- कहा जा सकता है । मेरे विचार से जिन 


$)। 
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अ्लंकारों में प्रतीक की स्थिति सम्भव है (जैसे यमक, श्लेष, श्रन्योवित, और समा- 


सोक्ति, आदि), उनमें किसी सीमा तक रसानुभूति की परिणति वक्रता पर आश्रित 


रहती है । 


कु तक ने अलंका रों के वाच्य तथा प्रतीयमान, दो रूप माने हैं । जहाँ तक 
रूपक का सम्बन्ध है, वह वाच्य भी हो सकता है और प्रतीयमान भी । प्रतीक की 
हृष्टि से वाच्य का स्थान नगण्य है, क्योंकि वाच्य अलंकारों में उपमान और उपमेंय 
का अभेदारोप तो अवश्य रहता है, पर यह अभेदारोप स्पष्ट शब्दों में केवल वाच्यार्थ 
तक सीमित रहता है ।5? किन्तु प्रतीक में यह श्रभेदारोप केवल उपमान या अप्रस्तुत 
रूप में स्वतन्त्र व्यक्तित्व के समान व्यग्य-मुखेन रहता है। उसका श्रर्थ वाच्य पर 
निर्मर न हो, व्यंग्यार्थ पर आश्चित रहता है। अस्तु, प्रतीक के लिए प्रतीयमान 
प्रलंकार ही महत्वपूर्ण है, परन्तु इनमें भी प्रतीक की स्वतन्त्र स्थिति अपेक्षित है 
बहुत से परम्परागत रूढ़ि बत्रता के प्रतीक (यथा कवि परिपाटी ) वाच्यार्थ से भिन्न 
रूढ़ि अर्थ को ही व्यंजित करते हैं । इनका भी त्षेत्र प्रतीयमान ही होता है चाहे वे 
अलंकारों के आवरण में क्‍यों न प्रयुक्त हुए हों ? 


झमिव्यजनावाद और प्रतीक 


वक्रोक्तिवाद, वाणी की विलक्षण॒ता के कारण भावों की विलक्षणता मानता 

है, यह मत एकांगी है। भाव तथा भाषा का भ्रन्योन्य सम्बन्ध है। भावों को प्रकट 
करने के लिए ही हम वाणी या भाषा का प्रयोग करते हैं, अतः भाव प्राथमिक वस्तु 
है और भाषा द्वितीय । प्रतीक में भी भाव तथा भाषा का समन्वित रूप ही प्राप्त 
होता है। क्रोशे का अभिव्यंजनावाद भाषा के इसी रूप का विवेचन करता है । बोशों 
कहा है--“अभिव्यक्ति के लिए भावात्मक संवेदना आवश्यक है औंर संवेदना के 
लिए अभिव्यक्ति । इसीसे श्रभिव्यक्तिवाद भाषा की आधारशिला पर आधारित है 2! 
. कोशे के अभिव्यंजनावाद में ओंर क्‌ तक के वक्रोक्तिवाद में समानतए हैं' जो 
प्रतीक की स्थिति की ओर संकेत करती हैं । दोनों के लिए अ्रभिव्यंजना का समान 


महत्व है। दोंनों वस्तु तथा भाव की अपेक्षा उक्ति में काव्यत्व मानते हैं । दोंनों 


कलाशास्त्री झात्मा की क्रिया को ही कला त्षेत्र मानते हैं अनक्षात्‌ अध्यात्मपरक क्रिया 
पर जोर देते हैं । दोनों सौन्दर्य कीं श्र णियाँ नहीं मानते हैं, पर उसे सहजानुभूति की 


_ एक क्रिया मानते हैं ।72 इन समानताओं में जहाँ एक ओर आत्मभिव्यक्ति की प्रधानता 


है, वही अपेक्षाकृत वस्तु की गौणता । प्रतीक की हृष्टि से यड् मत नितात सत्य नहीं 
है। प्रतीक की आधारशिला वस्तु ही होती हैं जो किसी अन्य अर्थ की ओर संकेत 
करती है | अ्शिव्यंजना में भी प्रतीक वस्तुपरक ही होते है पर अपने प्रतीकार्थ में 
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उस वस्तु से परे भ्रन्य श्र्थों तथा वस्तुओं की व्यंजवा करते हैं । प्रत्येक भाव तय 
विचार की मनोवैज्ञानिक विशेषताओं को ध्यान में रखकर मूत्त विधान (अमृत्त का) 
करना श्रच्छा होता हैः” पर मूर्त॑ विधान (प्रतीक) को श्रतिरंजित कर देना, 
शशिव्यंजना को कृत्रिम बना देता है। भ्ात्माभिव्यंजता एक ग्राध्यात्मिक क्रिया हैं 
झौर इसी से जो भी प्रतीक इस क्रिया में सहायक होंगे, वे मृत्त रुप होते हुए भी 
प्रमूर्त की व्यंजना अवश्य करेंगे $ यही प्रतीकात्मक-अभिव्यजना, काव्य की सबसे 
बड़ी शक्ति है । 


डइ---अलंफकार और प्रतीक 


शब्द-प्रतीक और गझ्लंकार 


विगत विवेचन के प्रकाश में यदा-कदा अलंकारों और उनमें प्रयुक्त शब्दों की 
श्रोर संकेत किया गया है। पंडितराज जगन्नाथ ने एक स्थान पर कहा---/ “रमणीयार्थ 
प्रतिपादकः शब्द: कात्यम्‌” अर्थात्‌ रमणीय भ्रर्थ को प्रतिपादित करने वाला शब्द ही 
काव्य है ।/6 पाश्चात्य विचारक लांगिनस ने सब्लाइम (5000776) पर विचार 
करते समय भव्यता (सब्लाइम) का उदय अलंकारों की सत्ता में माना है। अलंकार 
भव्यता की वृद्धि करते हैं, यह कथन पंडितराज जगन्नाथ के “रमणीय भ्रर्थं' के समकक्ष 
ज्ञत होता है । रमणीय श्र्थ प्रदान करने के दो साधन हैं-व्यंजता और शअ्रलंकार । 
जहाँ तक प्रतीक शब्दों का प्रश्न है, उनका स्थान समान रूप से अलंकार और व्यंजना 
पर आश्रित है । व्यंजना शक्ति पर हम विचार कर चुके हैं, अत: अलंकार और प्रतीक 
का विवेचन अपेक्षित है । 


प्रलंकार, काव्य के गुण माने गये हैं । श्राचार्य विश्वनाथ ने अलंकारों के बारे 
में कहा है कि'शोमा को बढ़ानेवाले और रसादि के उपकारक जों शब्द, श्रथ के पभ्रनित्य 
धर्म हैं, वे अं गद (आभूषण विशेष) आदि की तरह अलंकार व हे जाते हैं। “* परन्तु 
. प्रतीक की महान भावभूमि को ध्यान में रखते हुए अलंकार की यह परिभाषा एकांगी 
कही जायगी । 


ग्रलकार की मूल प्रेरणा का रहस्य क्‍या है ? उनकी प्रेरणा का मूलभ्रृत 
स्त्रोत भावों तथा संवेदनाओं में निहित है। जब मानव मन में भावनाएं सजग होती . 
हैं, तव वे आवेग का रूप धारण करती हैं और ये आावेग इतने तीज होते हैं कि वे 
कवि के मानस-लोन को उद्ध लित कर देते हैं । अमृत्त श्रावेग इस प्रकार मूर्त रूप 
में अभिव्यंजित होते हैं । श्रलंकार भी एक रूपात्मक अ्रभिव्यक्ति है । इसी से करोेशे ने 
अलंकार, प्रतीक, यथार्थ-- सबको श्रभिव्यंजनगा की विधियाँ माना है।2 सत्य में 
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कई 


तत्व ( ००9४7) को शक्तिशाली रूप में अलंकार ही रख सकते में समर्थ है। अभि 


व्यक्ति के विशेष माध्यम शब्द है जो अलंकारों में सुन्दर विकास प्राप्त करते हैं । 
शब्द ही वस्तु तथा पात्र के बोधक होते हैं। अलंकार, वस्तु और पात्र में निहित मनो- 
वैज्ञानिक सौन्दर्य को स्पष्ट करने के साधन है, केवलमात्र अलंकार, के उपकरणा नहीं 
हैं ।४7 ग्रनेक ऐसे काव्यालंकार हैं जिनमें शब्द-प्रतीकों के श्रर्थं-विस्तार पर ही रस का 
उद्रेक होता है। यह कवि की प्रतिभा पर निर्भर करता है कि वह प्रतीक को 
कार के आवरण में कितने बड़े संदर्भ का वाहक बना सका है ।अ्नलंकार में प्रतीक 
केवल चमत्कारिक वस्तु नहीं है, पर उन्तकाँ महत्व विचारों तथा भावों को रमणीय 
रूप देने में है । अलंकार श्रभिव्यक्ति के माध्यम हैं उनके साध्य नही । 


अलंकार और प्रतीक के इस विवेचन के प्रकाश में कुछ ऐसे काव्यालंकार 
दृष्टिगत होते हैं जिनमें प्रतीक की स्थिति सम्भव है । झतः उनका विवेचन यहाँ अपे- 
क्षित हे । 


रूपक और प्रतीक 


अनेक विचारन रूपक और प्रतीक में कोई भी भिन्नता नहीं पाते हैं । भनेकों 
के अनुसार प्रतीक ही रूपक हैं और वे केवल रूपक से ही झ्राविभू' होते हैं?, 
मत का विश्लेषण शपेक्षित्त हैं । द 

रूपक में उपमान तथा उपमेय की अभिन्नता तथा छसद्ग पता रहती हैं। एक 
प्रकार से रूपक दोनों का समान महत्व है । परन्तु उनकी तद्ग पता में भी विलगता 
का स्पष्ट आमास मिलता है । यह बात प्रतीक के लिए सर्वेथा अ्रस॒त्य है। प्रतीक का 
झपना एक स्वतन्त्र अ्रस्तित्व होता है और साथ ही वह पूरे संदर्भ को अपने प्नन्दर 
समेटने में समर्थ होता है । प्रतीक में उपमान तथा उपमेय (प्रस्तुत तथा अप्रस्तुत) की 


भत्ता नहीं रहती है, वहाँ तो केवल उपमान ही प्रतीक की स्थिति को स्पष्ट करता 


है । उपमान में उपभेय अ्रन्तमत हो जाता है और केवलमात्र उपमानही पूरे संदभ 
को किसी भाव यां विचार का वाहक बना, किसी अन्य श्रर्थ की व्यंजना करता है।. 
तभी बह प्रतीक हो जाता है। अतः डॉ० धमंवीर भारती का यह मत कि “ “आौप- 
स्यमूलक प्रतीक-योजना रूपक की मूल प्रकृति है जिसमें प्रस्तुत तथा श्रश्नस्तुत का 
झभेद रहता है?*, पूर्ण रूप से सत्य नहीं है। यह ठीक है कि प्रतीक में भी श्रस्तुत 
श्र अप्रस्तुत का अभेदत्व रहता है, परन्तु यह अभेदत्व रूपक से सर्वथा भिन्न है । 
रूपक में अभेदत्व उपमान तथा उपमेय की व्यक्त योजना के कारण वहीं पर कथन 
कर दिया जाता है। दूसरी ओर प्रतीक के अभेदत्व में उपभान तथा उपमेय का 
अलग-अलग कथन नहीं किया जाता है। अप्रस्तुत पर जितना ही अधिक स्वतत्त्र 











प्रतीकत्व होगा, वह उतने ही विह्तृत श्रर्थ का व्यंजक होगा । इस प्रकार, प्रतीक 
रूपक की सापेक्षता में व्यक्त और अव्यक्त का एक साथ अपने में अन्तर्लय कर लेता 
है । वह श्रपने में ही कार्य कारण (८875८ ध॥0 शदि०।) का प्रतिरूप होता है । 
वर मूत्त' और प्रतिमूत्त की तरह अकेला कार्य करता है ४? यदों प्रतीक को 
है और उसके व्यक्तित्व की विशानता । 


श्लेष और प्रतीक 


छ 

दूसरा अलंकार श्लेष है जिसमें प्रतीक की स्थिति प्राप्त होती है। श्लेष में 
शब्द के ग्रनेक अर्थ ध्वनित होते हैं, परन्तु शब्द का प्रयोग एक बार ही होता है। 
यहां पर शब्द-प्रतीक की दशा स्पष्ट होने लगती है और अभ्रत में, वह किसी भाव में 
स्थिर हो जाता है । इस प्रकार, अ्र्थसमष्टि के ग्रभिव्यक्तिकरण में प्रतीक किसी शब्द 
विशेष का आश्रय ग्रहण करता है । यह शब्द उस सप्तखंड के समान है जिसके अश्रर्थ 
की अनेक रश्मियाँ इष्ट दिशाओं में गतिशील होती हैं। इस भाँति, शब्द झनेकार्थी 
होकर विस्तृत संदर्भ को अपने विशाल बाहुपाशों में आद्धज कर लेता है। इस तरह, 
प्रतीक के लिए शब्द का वेशिष्ट्य श्रपेक्षित है। अ्रनेक साहश्यमूलक प्र॒लंकारों की 
(यथा यमक, श्लेष, प्रतीप, अपह्ृृति) ग्रभिव्यक्ति बिसी शब्द-विशेष के माध्यम से 
ही होती है । श्लेष में (यमक में भी) प्रतीकवाद की स्थिति वही सम्भव है, जहां 
शब्दों के भर्थ, व्यंजना की प्रतिष्ठा करते हुए, किसी भाव या विचार में स्थिर हो 
जाते हैं। श्लेष में सभी शब्दों का ध्येय इसी भाव तथा विचार को व्यंजित करने के 
लिए होता है श्लौर ये शब्द केवल एक प्रमुख शब्द के दो संदर्भों को साहश्य के 
ग्राधार पर स्थिर कर, प्रतीकात्मक व्यंजना प्रस्तुत करते हैं॥ उदाहरणस्वरूप 'घन- 
श्याम' शब्द लिया जा सकता है। यह शब्द उसी समय प्रतीकात्मक रूप 
धारण करेगा जब वह मेघ के साथ-साथ किसी अन्य वस्तु, भाव ज्था व्यक्ति. की. 
गतिशीलता में स्थिर हो जाय । सेनापति के श्लेष-वर्णन में ऐसे प्रतीकों की सुन्दर 
योजना प्राप्त होती है ।37 सूरदास तथा केशब में भी हमें श्लेषगत- प्रती कं का यदा- 
कदा संकेत मिल जाता है । द 


 यम्क और प्रतीक 


लेप में शब्द की पुनरावृत्ति नहीं होती है, परन्तु यमक में शब्द की बार- 
बार आवृत्ति होती है । इस आवृत्ति में बह शब्द अनेक अरओजों की व्यंजना श्र॒लग-- 
ग्लग करता है । इसके साथ इन श्रथों का स्वतन्त्र व्यक्तित्व नहीं रहता है, बरव्‌ ये 
किसी चित्र, भाव तथा विचार को स्थिर करने वाले भ्रग रहते हैं। इस प्रकाश, 
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बलेपष की ही तरह शब्द-प्रतीक की गतिशीलता किसी अ्र्थ में स्थिर हो जाती 
सूर के कूटों मे इस प्रकार के. यमक प्रतीकों की सन्दर योजना प्राप्त होती है । 


रूपका तिशयो क्ति ओर प्रतीक 


इस अलंकार में शब्द-प्रतीकों की पूर्ण स्वतन्त्र सत्ता प्राप्त होती है। इ 
प्रतीकों की संख्या मी अधिक हो सकती है जो केवल अप्रस्तुत या उपमान की गरना 
पर निर्मर करती है । अतः रूपकातिशयोक्ति में प्रतीक का रूप अधिकतर अ्रप्रस्तुत 
परक ही रहता है । इसी से, इन प्रतौकों को 'अप्रस्तुत-प्रतीक' की संज्ञा दी जा 


सकती है। इन प्रतीकों का! प्रतिकार्थ एकपक्षीय होता है, वे केवल एक ही अर्थ की 


व्यंजना करते हैं । श्लेष प्रतीकों के समान दो पक्षीय व्यंजना नहीं करते हैं। 


धर 
इन प्रतीकों का परिगशान-मात्र ही किसी योजना में होता है, जो समरष्टि रूप 


में किसी भाव या चित्र रूप में व्यंजना करते हैं । इसी से, इस अलंकार में एक साथ 
प्रनेक प्रतीकों की स्थिति संभव है, केवल एक प्रतीक पूरे संदर्भ का समावेश अपने 
प्रस्दर नहीं करता है । अ्रतः प्रत्येक प्रतीक का संदर्भ अत्यंत संकृचित होता है । 


अन्योवित शौर प्रतीक 


ग्रन्योक्ति में प्रतीक की स्थिति नितांत स्व॒तस्त्र रूप में उमर कर शआ्राती है । 
धन्योक्ति में उपमाव तथा उपमेय की एकाकारिता होती है। वह वस्तु तथा पदार्थ 
जिसे श्रत्योक्ति का माध्यम बनाया गया है, उसका मुख्य धर्म ही बढ़कर सारे संदर्भ 
को प्रपने अन्दर ऋमशः समेट लेता है । इस प्रकार वस्तु पूरे संदर्भ का प्रतीकीकरर 
करते में समर्श होती है | दूसरे पर कही गयी उक्तित एस उस्त या अप्रस्त में इस 


दा डा: 0 ० ४ हु ८ डपा भ्द्र ५ प्र 2052 % रू न न हु न 7 *( ४) 
कार अध्काइनल हा जाएा है कि शन्नच्तुत का इच्तत खुच में आबतार होता है (४८ 
। 2. ५ 
2३१७ शग्् <४' 2. 
नया कुत मू प्रतोक का चअध्रत किली मे की जे से था आता पडह्ता है छान दूत 


चेतन-जगठ्‌ हो अथवा अ्वेतन । जिस अग्रप्रस्तत में जितना भी प्रतीकत्व होगा, उस 
पर की गयी अन्योक्ति उतनी ही मामिक होगी ।४४ यही कारण है कि कमल, भौंरा, 
हंस झौर काग आदि पर भ्रप्रस्तुत का बोफ इतने श्रधिक समय से लदा हुआ है कि 


वे रझूद्िश्र्थ में विल्‍्कल स्थिर हो गए हैं 


कथ्ा-रूपक (3[2807५) और प्रतीक 


कथा-रूपक के द्वारा कवि या लेखक एक अत्यन्त महत्‌ संदर्भ का प्रतीकी- 


. करण करता है । इसमें किसी प्रस्थापना या सत्य” को व्यंजित किया जाता है। 
इस व्यंजना के माध्यम भौतिक पदार्थ भी हो सकते हैं और व्यक्ति भ्षी। परस्तु 
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कथारूपक के सभी पात्र चाहे वे मानवेतर प्रक्ृत से लिए गए हों श्रथवा मानवीय 
व्यक्तित्व से युक्त हों, उनका प्रयोग किसी सत्य' को व्यंजित करना ही होता है और वह 
भी किसी कथा के परिवेश में । इस दृष्टि से सम्पूर्ण पौराणिक तथा धामिक कथायें 
'कथा-रूपक' शैली में लिखी गई है। इन कथाओ्रों के प्रतीकात्मक अर्थ का ध्येय, 
कथा के 'महत्‌-प्रतीकार्थ' या सत्य को मुखर करना होता हैं। इस “महतृ-प्रतीकार्थ' 
को कथा के तन्तुओं से अलग करना ही उस कथा के 'सत्य' का श्रवगाहन 
करना है । | 

कथा-रूपक में प्रत्येक पात्र का अपना विशिष्ट प्रतिकार्थ होने के कारण 
ग्रबन ने कथा-रूपक को उपमा का बौद्धिक विकास माना है । भेरे विचार से 


कथारूपक में उपमा का बौद्धिक विकास तो श्रवश्य प्राप्त होता है पर उस विकास में _ 


बुद्धि के साथ-साथ अनुभूति का भी उचित समावेश रहता है। बिना अनुभूति के 
उपमा का प्रतीकत्व पूर्ण प्र्थ व्यक्त करने में श्रसमर्थ रहेगा । यहाँ उपमा का श्र 
केवल तुलना है, जो साहश्य के भाधार पर होती है। परन्तु प्रतीक की भसावशभृमि में 
वह वस्तु जिसकी तुलना की जाती है, उसका सर्वेथा अभाव रहता है। केवल इसी 
रूप में उपमा के प्रतीकत्व को हम कथा-रूपक में स्थान दे सकते हैं । 


.प्स्तु' कथा-रूपक के द्वारा प्रतीकात्मक-दर्शन अपने उच्च रूप में प्राप्त होता 
है । कथा-रूपक के इस प्रतीकात्मक-विस्तार में वाह्य तत्व क्रमशः महत्‌-तत्व (88- 
0ँ०७0०) में एकीभूत होते प्रतीत होते हैं और अन्त में, वे पूर्णांबप से “महतत्वा 
के व्यंजक बन जाते हैं ।7४ इस प्रकार, कथा-रूपक में चिन्तनपरक अर्थ और भौतिक 
झारोपण का समानांतर विकास सम्भव होता है। फिर भी, कथा-रूपक के महत्‌- 
प्रतिकार्थ के प्रति बोशों का एक आाश्चयंजनक निष्कय है। वह कहता है--कथा- 
रूपक अपने मूलरूप में दोषयुक्त प्रतीकवाद है जिसमें 'रूप' और तत्व (ि0प्ा ध्यात॑ 
6०॥०॥) की झसमानता रहती है? ।” इस कथन में जो दोषरयुक्त प्रतीवाद का 
संकेत किया गया है, वह निराधार है । उपयुक्त विवेचन इसका प्रमाण है । प्रतीक- 
वाद का सुन्दर विकास हमें कथा-रूपक में ही प्राप्त होता है । संसार के अ्रवेक महा- 
काव्य तथा काव्य इसी शैली में लिखे गए हैं, जो युगों-युगों से अपने प्रतीकों द्वारा 
ही सांस्कृतिक चेतना के अभिन्न अंग बन सके हैं । ये कभी भी निरन्तन न हो पाते 
प्लौर इनका सांस्कृतिक महत्व न जाने कब का रसातल में चला गया होता, यदि 


इनका प्रतीकवाद दोषयुक्त होता । अ्रब रही तत्व भर अथ की बात ! कथा-रूपक 


में प्रतीकवाद दोषयुक्त नहीं है , प्रत: उसमें तत्व समावेश का रूप भी अत्यन्त श्रथे- 
गर्मित है, बिता अर्थ के, 'तत्व' का स्थायित्व नहीं रह सकता है और बिना रूप के 
तत्व की श्रभिव्यंजता कंसे हो सकती है ? श्रसमानता का रूप तो घसतल की वस्तु 


# 
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है, सत्य है उनका सृक्ष्म स्तर पर शीत अर्थ । कथा-रूपक में “रूप-तत्व' की सावै- 
भोमिकता, उसके तत्व पर ही आश्चित रहती है--दोनों एक दूसरे के पूरक होकर 
ही कथा-रूपक में कार्य-कारण की श्व्‌ खला में श्रनुस्यृत रहते हैं। 


 सानवीकररण 


मानवीकरण, श्रारोपण की प्रवति का एक विकसित रूप है। मानव की 
संवेदना समस्त चराचर विश्व को एक मानवीय चेतना एवं क्रिया से संवलित देखता 
है, जो आदिमानवीय स्थिति में भी प्राप्त होती है । मानवीकरण की क्रिया, प्रकृति 
जीव श्ौर जगत्‌ के तादात्म्य श्रौर एकात्ममाव की महत्‌ क्रिया है। साहित्य में 
मानवीकरण की प्रे रणा का स्रोत संवेदना के अत्यक्षीकरण के लिए होता है 27 
: भारतीय दर्शन में भी जड़ जगत्‌ को भी. चेतनयुक्त देखने की प्रवृति प्राप्त 
होती है । सारे उपनिषद्‌-साहित्य में इनके अनेक उदाहरण मिल जाते हैं। मेरे 
विचार में इसका कारण वह एकात्ममाव है जो ब्रह्म की चेतन-क्रिया का स्पंदन 
समस्त सृष्टि-प्रसार में देखता है। इसीसे, उपनिषदों में सूर्य से परे या उसके अंदर पुरुष 
की कल्पना की गई,38 सृष्टि-असंग में चेतव-शक्ति को “विराट्‌ पुरुषात्मा' की संज्ञा 
प्रदान की गई जिसके विभिन्न श्र ग सृष्टि के विभिन्न श्रवयव हैं? श्रत: मानवी करण 
जहाँ एक ओर जड़ और चेतना को एक सूत्र में बांधता है, वही वह किसी घारणा 
अथवा भाव का प्रतिरूप भी होता है श्नौर कहीं-कहीं तत्व-चितन का रूप भी मुखर 
करता है। अ्रस्तु, मानवीकरण का हमारे दर्शन में एक अध्यात्मिक तथा तात्विक 
महत्व हैं ।४० ७ क्‍ द 
मानवीकरण का क्षेत्र प्रकृति की घटनाओं तथा व्यापारों के देविकरणा में 
भी प्राप्त होता है और साथ ही मानवीय भावों तथा धारणाओं के व्यक्तित्व प्रदान 
करने में भी । यह प्रवृत्ति हमें श्रादिकाव्य से लेकर आधुनिक-काव्य तक समान रूप 
से प्राप्त होती है । 

... भानवीकरण का काव्य-रूप उसी समय सफल माना जायगा जब उसमें 
_भनुभूति-प्रवराता का समावेश प्राप्त हो । अनुभूति एक आत्मिक क्रिया है जिसमें 
समस्त चराचरु विश्व श्रात्मिका-एकत्वभाव में भ्रन्तनिहित हो जाता है। इस दशा 
में मानव अपने दुःख-सुख को वाह्य प्रकृति पर आरोपित कर उसे संवेदनशील बना 
देता है। वह भ्रपनी सीमित परिधि को तोड़कर श्रात्मिक श्रनुभूति को समस्त चरा- 
चर में प्रसारित करता है । यहाँ पर जड़ भी मानव का सहयोगी बन जाता है । इसी 
- से गोपियों ने अपनी विरहानुभूति को इतना व्यापक रूप प्रदान किया कि यमुना को 
ही विरहिणी का रूप दे डाला । यहाँ पर ऐसा ज्ञात होता है कि वस्तु का निलय 
मानवीय रूप में सम्पन्न हो, अनुभूति की प्रांजलता में साकार हो उठा है । कदाचित 








अरब पकाश 


ने मानवीकरणा किया में पदार्ड और मानव का एकौशूत संस्कार 
मे दृष्टि से रस्कित को पैथेटिक पैलसी' (46 0 8%80५) वाला 
र प्रतीत होता है और फिर जब हंस प्रकृति के उतलासपूर्णा चित्रों में 


गेष करते हैं तब हम उसे दोष की संज्ञा नहीं देते हैं, फिर विधाद 


सा दोषारोपण क्यों ? श्रतः पैथटिक फैल्सी के स्थान पर डॉ० 
ने जो सिम्पैथटिक फैलसी' की श्रवतारणाः की है, वह रस्किन के 
ण से कहीं विस्तृत है ?४ परन्तु चाहे वह सिम्पैथटिक या पैथटिक 
प॒ तो वह दोनो हृष्टियों से हैं। में तो इसे दोष या फैलसी ही नहीं 
; तो दोष तब हो सकता है जब उसे दोषयुक्त रूप में प्रस्तुत किया 
'ष ही गुण हो जाता है, जब इसके द्वारा चेतना का विस्तार अपनी 
त्तका परिचय देता है। मानवीकरण तत्व चितन का मधु है, 


प्रद् त-दर्शन की प्रतीकात्मक प्रभिव्यक्ति है। इस दृष्टि से वह काव्य 


ग़र्य-संप्रदाय, हारा ग्रशोककुमार सिह, १० २७ 

०, बहदाहण्पकोपनिषद्‌, प्रध्याथ २, काहयरा ४, १० ५८२९-२६ ४० र 
प्रार्ट, द्वारा क्लाइव बेल, पु० रै८ 

ते लिरीयोपनिवद में आनतवसथ गत्ल झौर अहा की समानता, 5० 
३० १६६१ सा पच्छ (पर्वाजिबदू अध्य हड २ ) 
तणिका मभेंद के भा बकांश अ्रका हैँ का. आध्यवन न्यतीक दब में शिया 
ना सकता है, जो एक अलग ही क्षय हैं । 

| बहर्ड एज स्पैक्टिकिल, द्वारा स्यूलर, पृ० ५६ 

पैतिकाल की भूमिका द्वारा डा० मगेन्द्र पु० ४८६ 

३ एसंस आफ एस्थटिक, हारा कोशे, प्‌ ४२ 

पाहिस्य-शास्त्र, द्वार डा० रामकुमार ब्मा, पृ० ११४ 

एस्थटिक, द्वारा कोशे, पृ० रद. 

एस्थटिक एड लेग्वेज, सं० विलियम इल्ठम, प१० १०३ पर दिये 
कलिगयुड का कथत । द 
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कबीर का “निरंजन! शब्द 
एक नवीन दृष्टिकोण 


हु 


निरंजन शब्द के अर्थ में और उसकी घारणा में अनेक भ्रांतियों का समावेश 
हो गया है, जिसका मुख्य कारण उसके द्विबिध सेंदर्म हैं। एक समष्ि श्रथ में निषे- 
घात्मक (76846) और दूसरे में निश्चयात्मक (70आं7४०) श्रथे-संदर्मों का योग 
सा हो गया है, इसी से, उसका सही रूप एक अ्रदभुत रहस्यात्मक विपरीत धारणाप्रों 
का रंगस्थल हो गया है । सत्य रूप में, कबीर में हमें यदा-कदा इन दोनों रूपों का 
वरणन प्राप्त होता है, जिसका विवेचन यथास्थान होगा । प्रथम  निरन्जन के प्रति 
विद्वानों की जो धारणायें हैं, उनका सिहावलोकन अपेक्षित है । द 

श्री परशुराम चतुर्वेदी ने निरंजन को शुद्ध-बुद्ध ब्रह्म का रूप भाना है, जो 
'ताद स्वरूप है, जिसकी स्थिति सिद्धों और नाथों में भी प्राप्त होती है। “बह 
जम, झल्ल।ह के समान सार-तत्व है ।! इस धारणा में प्राय: सभी तत्व निश्चया- 
'मक हैँ, जिन्होंने निरंजत को एक साकार स्वरूप देने का प्रयत्न किया है । इसका यह 
अर्थ नहीं कि वह सग्रुण भक्तों का साकार रूप ब्रह्म है, परन्तु वह कबीर के “निगु स 
राम' के भ्रधिक निकट है । 

डा०«बड़थ्वाल ने भी निरंजन को परत्रह्म का पर्याय माना है, परन्तु इसके 
साथ यह भी मत रखा है कि भागे चलकर परब्रह्म उसके ऊपर समभा जाने लगा 
और वह “कालपुरुष' कहलाने लगा ।* झतः झापके अनुसार निरंजन की स्थिति परब्रह्म 
से नीचे है और वह कालपुरुष का भी रूप है। आपके मत से भी निरंजर निश्चया-- 
व्मक तत्वों से पूर्णो है । 

झ्राचायं हजारीप्रसाद द्विविदी ने मी निरंजन शब्द को निगुणब्रह्मै का और 
शिव का वाचक शब्द माना हैं ।? इसके साथ ही उनका यह कथन है कि आगे चलकर 








१. कवीर-साहित्य की परख---श्रो परशुराम चतुबदी, पृ० २४४-४६ (सं० 
२०११) ४ द 
२. हिन्दी काव्य में तिगु स-सस्द्रदाय--ड।० बढ़थ्वाल, श्नु० श्री परशुराम 
चतुर्वेदी, पु० १६१ (सं० २०००) । द 
६. कबीर---डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी, प० ४२ (१६५३) 
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इस शब्द की कबीरपंथ में बहुत दुर्गंति हुई श्रौर उसे शेतान भी समझा गया । वह एक 
ऐन्द्रजालिक सत्ता है, जिसका काम जाल में फंसाना है। इस धारणा में भी निश्च- 
यात्मक तत्वों का समाहार हुआ है । छ् द 

उपयुक्त सभी मतों में निरंजन के निषेधात्मक तत्वों को छोड़ दिया गया है 
भथवा उसके प्रति पूरा न्याय नहीं किया गया है। सांधारणतः, निषैधात्मक अर्थ- 
समष्टि में 'नेति-नेति' प्रणाली का सहारा लिया जाता है, जिसे आधुनिक दार्शनिक 
शब्दावली में “अनंत प्रत्यावर्जन (7707(6 7687०58) की संज्ञा दी गई है। परन्तु 
निश्चयात्मक भ्र्थ-ग्रहणा में किसी वस्तु को स्थिर कर उसे समय और श्राकाश की 
सीमा में बाधा जाता है। संतों के निरंजन शब्द में इन दोनों प्रणालियों का यदा- 
फदा प्रयोग हुआ है, जिसके द्वारा सत्य” का स्वरूप मुखर होता है। इसी 
“प्रम-सत्य” की श्रनुभूतिमय धारणा को स्पष्ट करने के लिये श्रनेक दाशनिकों ने 
झपने तात्विक सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया है । यदि हीगेल के 'परमात्म तत्व' या 
निरपेक्ष तत्व (8080!06 $9ंग्री) भर शंकर के ब्रह्मतत्व का विश्लेषण किया जाय 
तो यह बात स्पष्ट हो जाती है कि उनके परम-तत्व रूप में दो विपरीत धारणाश्रों 
का एकीकरण अ्रथवा समन्वय हुआ है। हीगले के “निरपेक्ष-तत्व” में विषयीगत 
झभोौर विषयगंत तत्वों की एकता प्रदर्शित की गई है, शंकराचार्य के “ब्रह्म” में भी 
ईश्वर शोर माया का समन्वय किया गया है। दूसरे शब्दों में, ससीमः. ओर श्रसीम, 
शून्य और श्रशुन्य-बह्ा और ईश्वर (माया), विषयिगत श्रौर विषयगत (७70]००४४७ 
870 00००४४७५) जैसे विरोधी तत्वों को जो धारणा भ्रपने श्र दर समेट सकते में 
समर्थ हो सकी, वही तो परम-तत्व है, ब्रह्म है श्रौर अल्लाह है । इस दृष्टि से निरंजन 
की धारणा में भी दो विपरीत घारणाओं का संगम हुआ है-हूएक है भजन की 
भावना और दूसरी है भ्रजन से परे (अंजनहीत >निर + श्र जन) की धारणा, प्रथम 
निश्चयात्मक है और दूसरी निषेधात्मक है । 

कबी र, दादू आदि संतों ने जहां एक और अ जन को निरंजन का ही शभ्रग 
प्राना है, दूसरी शोर उसकी सत्ता भी ग्रहण की है, उसकी सत्ता का नितांव तिरोभाव 
नहीं क्रिया । संत-काव्य में श्र जब तत्व इस ताम-रूपात्मक व्यक्त संसार का प्रतीक 
माना गया है, जो कि निरंजन के परमतत्व का विस्तार एवं विकास है। 


 शम निरंजन न्यारा रे, अंजन सकल पसारा रे । 
 प्रंजन उतपतियवों श्रोंकार, अंजन माड्या सब विस्तार । 
प्रजन ब्रह्मा, संकर, इद, अंजन गोपी संग गोव्यंद ।।* 





क्‌ लक 
१. कबीर-प्र यावली--श्यामसुन्दरदास प्‌० १६८, ३२६ (१६२८) । 











इस श्रजन की धारणा में उन सभी तत्वों का समावेश हुआ है, जो किसी 
'आधार तत्व” (5705097०6) से विकसित हुये हैं, जिसकां क्षेत्र प्रकरतिगत शक्तियाँ 
ः (ब्रह्मा आदि) है अथवा हृश्यमान जगत का लीलाप्रसार । इसे हम विषयगत तत्व 
(०४००९ $छागर) या ईश्वर की संज्ञा दे सकते हैं। दादू ने भी श्रजन का वर्णन 
इसी प्रकार किया है, उसे माया और छाया की सीमा्रों में बाँधा है--- 


निरंजन अंजन कीन्हा रे, सब आतम चीन्‍्हा रे । 
फ्छु 
अंजन माया, अ्रंजन काया, अ्ंजन छाया रे।* 


झत: भजन निरंजन की छाया हैं--उसका प्रसार | 
परन्तु सत्यरूप में, निरंजन क्या है? कबीर के अनुसार--- 
“सकल निरंजन सकल सरीरा, ता सन सौं मिलि रह्या कबीरा ।* 


निरंजन अकल है, अनादि---सब कुछ है । उसमें समस्त हश्यमान और अहृश्यमान 
क्षेत्रों का समाहार है! दूसरी ओर 'उसे' अ्रूपराणि में व्यक्त रूप भी दिया गया, 
प्रन्तु यह व्यक्त रूप निगुण ही है--परमतत्व का प्रतिरूप:-- 


सबद लमिरजन रामनाम सांचार 


झ्थवा एकमात्र प्रल्लाह ही मेरा निरंजन है ।* एक शब्द में कहें, तो निरंजन उप- 
निषदों का ब्रह्म-स्वरूप परमतत्व है श्र उपनिषद में भी ब्रह्म को निरंजन के समात 
ही माना दै-- द 


डी हे कु 


निष्कल निष्किययं शात निरवदच्य निरंजनम्‌ । 
झमृतस्य परम सेतु दस्धेन्धननिवानलम ॥* - 


न 
पका 





१. स्वासी दादुदयाल की बानीं --स्त० शांडिकाप्रसाद त्रिपाठों, शब्द १६१, 


प्‌० ४२३ । 

२. कजीर ग्रयावली, पृ० ६६, ३३ (१६२८) । 

३. यही, पृ० १३३, १४१ हक क्‍ 
४. बही, पूं० २०२, ३३८ द का 
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जी 


बी 


५. उद्ध त, नियु श-क्राव्य दर्शन द्वारा श्री सिद्धनाद टिवारी, पृ० २२। 
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कबीर ने निरंजन की धारणा को व्यक्त करने के लिये कहीं-कहीं निषेधात्मक 
प्रणाली का भी सहारा लिया है भ्रथवा "नेति-नेति” की विधि को. ग्रहण किया है। 
इस तथ्य को हृदययम न करने से निरंजन की धारणा का पूर्णरूप मुखर नहीं होता _ 
है। इस दृष्टि में 'वह' शून्य की दशा का भी द्योतक हो जाता है ओर इस स्थिति 
पर विरजन “आदि सिरंजन” भी हो जाता है। श्रत: कबीर ने निरंजन का वास 
वहां बतलाया है, जहां “शून्य! के अतिरिक्त कुछ नहीं है:-- 


कहे कबीर जहूं बसहुं निरंजन । 
तहां कुछ झाहि कि सून्य॑ ॥। 


दादू ने भी निरंजन को सीमा एवं हृश्यमान जगत से परे बताया है, जहां न॒ गगन 
हैं, न धाम और न छाया है, वहां न चंद्र एवं सूर्य ही जा सकते हैं और न काल की 
ही पहुंच है ।* इसी को और अधिक स्पष्ट करने के लिये कबीर ने गोविंद झौर 
निरंजन की समानता दिखलाते हुये उसे 'नेति-नेति” प्रणाली के द्वारा इस प्रकार 
वर्णित किया है।- 


गोव्यंद तू निरंजन, तू निरंजन राया। 
तेरे रूप नहीं, रेख नाहीं, मुद्रा नाहीं काया । 
. नाद नाही व्पंद नाही, काल नाही काया ॥॥* 


इसके भतिरिक्त कबीर ने श्रादि निरंजन को वहां प्रानंद करते हुये चित्रित किया 
है, जहां चंद्र एवं सूर्य का उदय नहीं होता है ।* दादू ने निरंजन का वास वहाँ बत- 
लाया हैं, जहाँ “सहज सुन्न” की स्थिति है भर वहां पर किसी भी गुण की व्याप्ति 
नहीं है ।* ह 
. अस्तु, निरंजन की धारणा में श्रभीम श्र ससीम, श्रपरोक्ष शौर परोक्ष, 
' निश्चयात्मक एवं निषेधात्मक क्षेत्रों एवं तत्वों का जितना सुन्दर समन्वय संतों की 
. बानियों में प्राप्त होता है, वह किसी भी दशा में ब्रैडले के 'निरपेक्ष तत्व से, हीगेल 
१. कबोर-प्रयावली, पु० १४०, १६४ (१६२८) । 
. *- स्वामी दादुदयाल की बानी--पद ३५१, पृ० ५०८-५०६९ । 
रे. वही, पृ० १६२, २१६ (१६९२८) । 
5 कबीर ग्रथावली, पृ० १६६, ३२६ (१६२८) । 
*. स्वासी दादुबयाल की बानो-सं० सुधाकर हिवेदी, पृ० ४२, ५१ (१६०६) । 


हर 





[| २३ 


के निरपेक्ष श्रात्म-तत्व से और शंकराचार्य के ब्रह्म से कम हृदयस्पर्शी नहीं है । 
वत्त मान विकासवादी दाशंनिक वाइटहेड ने मी ईश्वर की धारणा में <। ।वपरीत 
तथ्यों एवं विचारों का संयोग माना है और उसने इसी को “आदितत्व” की महानता 
का, किसी बृहत्‌ धारणा की विशालता का परम द्योतक माना है ॥7 
इस तथ्य को सामने रखकर जब हम निरंजन के प्रति अरांतियों का विश्लेषण 
करते हैं तब हमारे सामने सत्य का स्वरूप मुखरित होता है । निरंजन को कालपुरूष 
के समान मानना, फिर उसे “शैतान” की फ्दवी तक परदु चा देना, उसके सही अर्थ के 
प्रति अन्याय है । कालपुरूष भी निरंजन का ही प्रतिरूप है । गीता में भगवान्‌ कृष्ण 
ने भी अपने को 'कालोउस्मि' की सक्षा दी है। क्‍या यह 'कालो5श्मि' अपने अ्र दर सम- 
स्‍्त ब्रह्मांड को समेटे हुये नहीं है और क्‍या उसका प्रसार एवं विस्तार विकास-नियमों 
के अनुसार नहीं है ? यह समस्त विकास परम्परा या सृष्टि, अञ्रत में, फिर उसी काल 
की कलेवर हो जाती है । भरत: सृष्टि एवं प्रलय अन्योंन्यपूरक प्राकृतिक घटनाएं हैं 
. जिनका मानवीकरण ही यह “कालों5स्मि” है । विकास का क्रम सदेव चलता रहता 
है और दूसरी श्रोर विनाश की प्रक्रिया भी चलती रहती है-किसी का भी असंतुलित होन 
प्रकृति” की मृत्यु ही है । इसी भावना का प्रतिरूप यह संतों का कालपुरूष है ! इसमें 
अ जन का विकास और फिर उसका तिरोभाव निरंजन में होता है और काल उन्हें 
गति प्रदान करता है। यहां “काल' मृत्यु का प्रतीक नहीं है, पर एक तारतम्य एवं 
गति प्रदान करनेवाला समय का प्रतीक है। कष्ण के समान ही उसमें प्रलय और 
सृजन, ब्रिकास एवं विनाश का तारतभ्य है और काल ही उन्हें श्रपने श्रन्दर समाविष्ट 
किये हुए है । अतः इस दृष्टि से कालपुरुष को निरंजन का विक्ृत रुप कहना ठीक 
नहीं ज्ञात होता है । यह कहना कहीं भ्रधिक उपयुक्त होगा कि निरंजन के प्रतीकार्थे 
में “कालपुरूष' की भावना का भी समावेश है । द 
..... निरंजन को “शैतान” की पदवी देना उसके सही प्रतीकात्मक संदर्भ से 
उदासीनता लक्षित करना है । निरंजन के बारे में यह कहा जाता है “कि वह श्रपनी 
माता का पति और पुत्र दोनों है” जो उसे कबीरोत्तर काल में शैतान की संज्ञा प्रदान 
करता है । परन्तु यहां पर यह ध्यान रखने की बात है कि संतो की “बानियों' में 
अनेक ऐसे कथन एवं प्रसंग हैं, जो अत्यधिक हास्यास्पद एवं अश्रताकिक है, जो हरेक 
बात को “उल्टी” विधि से कहते हैं, ऐसे कथनों को उल्टबाँसी की संज्ञा दी गई है । 
परंतु क्या हम इन उल्टबाँसियों में वरणित वस्तुओं एवं जीवधारियों को उसी रुप में 
ग्रहश करते हैं, जिस रुप में उनका वर्णन किया जाता है ? यदि उनके साथ ऐसा किया 





१. दे० प्रोसेस एंड रियालटी---ए० एम० वाइवहेड, पु० २१६-५१८। 








र४॑ | 
जायगा तो यह निश्चित है कि उनका सत्य प्रतीकार्थ ही हृदयंगम न हो सकेचा और 


उनकी वस्तु-पोजना केवल एक वितंडा ही ज्ञात होगी । अ्रत में इन वर्मनों के कायल 
होकर उन्हें दगावाज, फितूरी श्रौर 'लम्पट' आ्रादि नामों से सम्बोधित किया जायगा । 


निरंजन को शैतान कहना भी इसी मनोवृत्ति का फल है । कबीर की उलटबा* 
सियों में जहाँ एक ओर निराधार बातों की समष्टि है, वही उनके सही भ्रथ का ज्ञानाँ 
हो जाने पर, उनके द्वारा “नवनीत' सा तत्व मी प्राप्न होता है। वेदांत दर्शन में 
स्थापित ब्रह्म, माया और ईश्वर के सम्बन्ध का प्रतीकात्मक रुप ही यह निरंजन का 
शैतान” रुप है । वेदांत तत्व चिंतन में ब्रह्म एक निरपेक्ष सत्ता है, जिसका गरुणमय 
रुप 'ईश्बर है। उसका दूसरा रूप असीम झौर अरूप का हैं । ईश्वर के रूप में ब्रह्म, 
भक्ति का विषय है, सीमा भौर रूप का विषय है और ब्रह्म” रूप में ज्ञान का । माया 
ब्रह्म की शक्ति है, जिसके द्वारा सृष्टि का कार्य सम्पन्न होता है । सूक्ष्म हृष्टि से देखा 
जाय तो माया के दो भेद--विद्या और अ्रविद्या --सत्म ओर दृश्यमान जगत के श्रतर 
को स्पष्ट करते है | ग्रतः "ब्रह्म की धारणा में विकासवाद का एक प्रत्यंत वैज्ञानिक 
रूप प्राप्त होता है, जो स्थायित्व एवं परिवत्त न, पूर्ण और श्रपूर्ण (भाग), निरपेक्ष: 
एवं सापेक्ष तथा झ्सीम और ससीम से परे परमतत्व है 


इस तत्व-दशन के प्रकाश में निरंजन को “अपनी माता का पत्ति झौर पुत्र 
होने का विश्लेषण करता श्रापेक्षित है। प्रधम माता रूप को ही लीजिये। जैस 
संकेत किया गया कि ब्रह्म ईश्वर की उत्पत्ति करता है और प्रपनी शक्ति माया की 
सहायता से, इस चराचर जगत्‌ की सृष्टि करता है। दूसरे शब्दों में ईश्वर का . 
जन्म माया की साहयता से, ब्रह्म सै हुआ है | प्रतः माया नामक ब्रह्म की शक्ति 
हीं “ईश्वर' की माता है भश्रौर ईश्वर उसका पुत्र | इसी तथ्य को कबीर ने निरंजन 
को शपनी माता का पुत्र कहा है श्रौर माया को उसकी माता | अब रही पति की 
बात । माया को साहयता से ईश्वर इस नाम-रूपात्मक जगत की सृष्टि करता है 
प्रतः ईश्वर माया का पति भी सिद्ध हुआ और साथ ही साथ उसका (माया) पुत्र 
भी । इसी प्रकार की एक उक्ति दादू की भी है :--- 


माता नारी पुरुष की, पुरुष नारि का पूत । 
दादू ज्ञान विचारि के, काडि गए अ्रवधूत ।। 

धस्तु संसार के सम्बन्धों की वितंडा में, कबीर ने तत्व-रव्स्य एवं सृष्टि प्रमार के 
सिद्धांत को, एक प्रतीकात्मक शैली के द्वारा व्यक्त किया है।इस विश्लेषण से 


निरंजन शैतान नहीं ज्ञात होता है; पर हां, भौतिक सम्बन्ध के रूप में वह झवश्य 
वैसा लगता है । की कक 
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डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने एक स्थान पर कबीर के एक पद को उद्ध,त 
कर यह दिखाने की चेष्टा की है कि निरंजन के जाल से स्वयं कबीर ने संतों को 
बचने की चेतावनी दी है और इसी से, वह हेय है, एन्द्रजालिक है। वह इस प्रकार 


ग्रबभू निरंजन जाल पसारा। ह 
स्वर्ग पत्ताल जीव मृत-मंडल, तीन लोक विस्तारा ॥* 


परन्तु क्या यह झाक्तेप सत्य है ? हम दिखा आये हैं कि निरंजन की यह प्रवृत्ति है कि 
वह अपनी भजन शक्ति का बिस्तार एवं विकास करें। यही ब्राह्म विस्तार उसका 
जाल है, जो कि स्वयं उसकी प्रकृति है। इस विकास नियम को न समझकर 
निरंजन को इतना निकृष्ट बना देना उचित नहीं ज्ञात होता है एक प्रकार से ,जाल 


का प्रसार एक सत्य को ही प्रतीकात्मक विधि से रखता है । 











कबीर का लीला-- 
तत्व 


३ 


का 


लीला! शब्द की परम्परा पत्यन्त प्राचीत है और साथ ही उसका ग्रथ॑ भी 
प्रत्यन्त व्यापक क्षेत्र की व्यंजना करता है। जहाँ तक लीला शब्द के रूढ़ि अर्थ का 
प्रश्न है. वह सामान्यतः कृष्ण एवं रामलीलाओों से ही ग्रहण किया जाता है । एक 
प्रकार से 'लीला' को सगुण धारा के व्यक्त वपर॒धारी परब्रह्म की केलि क्रीड़ाओं का 
बाचक शब्द माना जाता है, यह दूसरी बात है कि फिर हम उन लीलाओं को 
तात्विक श्रर्थ में भी ग्रहणा करें । अतः इसे हम सीमित श्रर्थ ही कहेंगे जो किसी शब्द 
. विशेष को इतता श्रधिक एक श्र्थ में ग्राबद्ध करदें कि वह अन्य ग्रर्थों को अपने अन्दर 
समेट न सके प्रथवा उन श्रर्थों का अपने रूढि श्र्थ से उचित समन्वय न कर सके । 
कुछ इसी प्रकार की प्रवृत्ति हमें 'लीला' शब्द के श्रर्थ में भी भ्राप्त होती है। परन्तु 
सन्‍्तों ने लीला शब्द का प्रयोग इस सगुरा श्र्थ से परै भी किया है श्रौर उसे एक 
ब्यापक गर्थ-समष्टि का द्योतक शब्द भी माना है। श्रः निगु रा काव्य में लीला 
शब्द को उचित स्थान प्रदान करने में किसी भी प्रकार के मतभेद का प्रश्न उठाना 
_नितान्‍्त भ्रान्तिमूलक है । किसी शब्द विशेष के लाक्षणिक भ्रर्थ में श्रनेक श्र्थों का 
समावेश उस शब्द-प्रतीक को एक व्यापकता प्रदाव करता है, उसमें नव-जीवन का 
सञ्चार करता है । यही बात ज्ञान के श्रन्य क्षेत्रों के बारे में भी पू्ांझया सत्य है। 
उदाहरण स्वरूप वैज्ञानिक शब्द-प्रतीकों को लिया जा सकता है जिनकी धारणा में 
नित नवीन श्र्थों एवं तत्वों का समावेश नवीन श्रनुसंघानों एवं शोधों के आधार पर 
होता रहता है । परमाणु (8४००) को घारणा में ऐसा हीं ज्ञात होता है। न्यूटन 
झ्ादि वैज्ञानिकों ने समय भ्ौर आकाश (7776 »॥0 $940०) को असीम माना था, 
परन्तु युगों की इस रूढि धारणा में एकाएक परिवतेन श्रौ० झाइस्टीन ने किया । 
उसने अपने जगत-प्रसिद्ध सापेक्षवादी सिद्धान्त के द्वारा, गणित की सहायता से, समय 
ग्रौर श्राकाश को 'ससीम' माना, पर उसे दूसरी और सीमाहीन एवं अभ्रपरमित भी 
ठहराया । इस तात्विक घारणा ने विज्ञान के श्रनेक प्रतीकों के स्वरूप को, धारण 
को परिवर्तित कर दिया । पी 
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राम अथवा क्ृष्ण-मक्त कवियों ने लीला शब्द को ब्रह्म के व्यक्त वपुधारी 
रूप के ऐसे कार्य-कलापों के अर्थ में ग्रहण किया है जिसकी नित्य लीला इस धरती 
पर हुआझा करती है। सत्य रूप में, यहाँ पर लीला का क्षेत्र व्यक्त है, गणमय अ्रथवा 
रूपमय है जिस पर भक्तजन मनन करते हैं और आत्मविभोर हो जाते हैं। उनके 
हृदय में प्र मानन्द की लहरें उठने लगती हैं, वे अतिचेतना के क्षेत्र को प्राप्त कर 
लेते हैं । परन्तु दूसरी शोर सन्‍तों का लीला तत्व श्रत्यन्त रहस्यमय है । उस्तका रूप 
यदि कहीं पर व्यक्त भी हुआ है, सगुण कवियों की भाँति उसमें कृष्ण गोपी श्रोर 
गोपजनों का वर्णन हुआ है, फिर भी लीला की भावना का वह रूप नहीं है जो कि 
सगुण भक्त कवियों में प्राप्त होता है । उसमें मनन के स्थान पर चितन से उद्भूत 
रूप श्रौर श्ररूप के मिश्रित तात्विक निर्देश हैं | सगुरणा कवियों की भांति लीला का 
वरणुंन दादू ने इस प्रकार किया है-- 


घटि घटि गोपी, घटि घटि कान्‍ह, 

घटि घटि राम, अ्रमर अस्थान । 
कुञज केलि तहाँ परम विलास, सब संगी मिली खेले रास । 
तहाँ बिन बना बाज तूर, बिगसे केबल चंद अरु सूर ॥॥ 


यहाँ पर दादू ने कृष्ण, गोपी आदि कुछ नाम सगरुण कवियों के समान तो 
झवश्य लिये हैं, परन्तु उन सबका केलि स्थान पिंड ही है-यहाँ तक कि राम” भी 
उसी में समाहित है । अभ्रतः दूसरे शब्दों में लीला की घारणा में योग दर्शन का मूल 
तत्व पिण्ड में ही ब्रह्माण्ड है. का सुन्दर समन्वय प्राप्त होता है । जहाँ पर दादू यह 
कहते हैं--“तहाँ बिन बना बाजे त्र, बिगस केवल चंद अ्ररुस्र” वहाँ पर तांत्रिक 
साधना में उत्पन्न सहजानन्द' की ही प्रतिध्वनि प्राप्त होती है। इसी प्रकार कबीर 
मे भी घट में ही लीला विस्तार का वरांन किया है और उसे आनन्द स्त्रोत 
माना है--. द कर 


लीला तेता आहि आनन्द स्वरूपा, 
गुन पल्‍ललव विस्तार पब्नतृपा, । 
भौ. खेले सब ही घट माहीं, 
दूसरिं के लेष॑ कछु नाहीं ॥॥* 








१. स्वामी दददयाल की बानो, सं० चण्डिकाप्रसाद त्रिपाठी, पद ४०७ 
पृ० ५२७-श्र८घ । 
२. कबीर ग्रन्थावली सं० डा० श्यामसुन्दरदास पृु० २२६/३ (१६२८) । 
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वहाँ पर लीला का अर्थ सृष्टि-प्रसार भी ध्वनित होता है शोर यह सृष्टि 
प्रसार आनन्द स्वरूप है, चिद स्वरूप है । शैव दर्शन में आनन्द की उत्पति उसी 
समय मानी जाती है जब मानव व्यापारों और प्रकृति में समरसता का रूप मुखर 
होता है। इसी समरसता पर ग्राधारित आनन्द तत्व का पुट सन्‍्तों की लीला-भावना 
में प्राप्त होता है । जहाँ तक झानन्द तत्व का सम्बन्ध है, कृष्ण-भक्त कवियों में भी: 
इसका अत्यन्त उदात्त स्वरूप मिलता है। भ्रतः कबीर श्रादि संतों ने लीला की 
भावना में तांत्रिक तत्वों का एक ओर सृष्टि-प्रसार का दूसरी शोर समन्वय करके 
उसे व्यक्त रूप प्रदान करते हुए भी निमुण एवं निराकार लीला का ही अधिक 
स्पष्ट रूप रखा है । इस कथन का भ्रत्यन्त स्पष्ट उदाहरण कबीर की इस पंक्ति में 
मुखर हो गया है जो कि एक सूक्ति-रूप में, समस्त निगुण लीला की भावना को 
हमारे सामने रखता है-- 


“घट महि खेले भझधट अपार? 


प्रभट रूप प रमतत्व की लीला भ्रपार है, नित्य है, वह मांतों स्वयं अपने से 
ही सैलता है। सूफी कवियों ने भी इसी भावना को इस प्रकार रखा--- 


झापहुं गुरू भ्रो झापहूं चेला । 
झापहुं सब झो झ्ाप: अकैला ॥।* 


यह आप' तत्व स्वयं ही अपना विस्तार करता है और फिर स्वयं ही उस 
विस्तार को समेट लेता है। भगवान श्री कृष्ण ने गीता में श्रपने को “कालोउस्मि' 
की शांंज्ञा दी है जिसंका प्रतीकार्थे यही है कि समस्त सृष्टि का प्रसार उन्हीं से आवी- 
मृत है शौर वे ही उसको अपने में समाहित कर लेते हैं। इन सब तात्विक निर्देशों 
से यह स्पष्ट हो जाता है कि कबीर का लीला तत्व---उसका भअभघट' का घट! में 
विस्तार ध्ौर फिर उस विस्तार का 'भ्रघट” में विलय--सूफी विचारधारा श्रौर यहां 
तक कि गीता की विचार धारा से साम्य रखता है। इसी विचार की अभिव्यक्ति 
कबीर ने भ्ौर भी स्पष्ट शब्दों में की है-- 


. १. कबीर प्रस्यावली, पृ० ३०३/१३४। द 
२. जायसी प्रन्यावली, सं० रामचंद्र शुक्ल, पृ० १०६ पावंती महेश खंड 
(१६३५) 
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इनमें आप आ्ाप सबहिन में, श्राप भ्रापसू” खेले । 
नाना मांति य्यंड सब भाँडे, रूप धरे धरि मेले ।। 
सोच विचार सबे जग देख्या, निरमुण कोई न बतावे- 
कहै कबीर गुणी अरु पंडित, मिलि लीला जस गावे 


इस प्रकार परम तत्व अपने से ही क्रीड़ा करता है, भ्रपती ही सृष्टि से 
मोहित होता है भौर इच्छानुसार उसे रूपांतरित कर लेता है । आधुनिक वेज्ञानिक- 
दर्शन भी पदार्थ के रूपांतरित होने पर ही जोर देता है पदार्थ के सर्वथा नष्ठ हो 
जाने पर नहीं । परिवर्तन की वैज्ञानिक परिभाषा भी इसी तथ्य पर आश्वित है कि 
प्राकृतिक घटनाओं एवं वस्तुओं में परिवर्तेत होना, तत्वों एवं पदार्थों के इसी अविरल 
रूपान्तर का फल है। भ्रतः परिवरत्त न प्रकृति का नियम है । इसी तथ्य की श्रति- 
ध्वनि “रूप धरे घरि मेले” के द्वारा ध्वनित होती है । इस नित्य परिवर्तन के पीछे जो 
शक्ति काम करती है, जो उसे एक निश्चित नियम के द्वारा कार्यान्वित करती है, 
वही सन्‍्तों का अलख' है, 'श्रघट' है और 'निगुण राम है । घह सब परमतत्व की 
झ्रपार लीला है, उसका परम रहस्य है । कबीर आदि सन्‍्तों ने लीला के द्वारा सष्टि 
की उत्पति, विकास और लय की अकथ-कथा' का ही वर्णन किया है। खेलने 
वाला तो स्वयं अव्यक्त है, पर उसकी लीला तो व्यक्त है। लीला की झकथ-कथा 
का चित्र दादू ने इस प्रकार प्रस्तुत किया -- 


क॑ यहु तुम्हका खेल पियारा, 


यहु भाव कीन्ह पसारा । 


० यह सब दादू अकथ कहानी, 
कहि समुझावों सारंगपानी ॥॥* 


कबीर मै थी व्थर में स्वर मिलाया--- 


लीला पभ्रगम कथ्थ को पारा, 
बसहूं समीप कि रहौ नियारा ।* 








१. कबीर प्रत्यावली-पृ० १५१/१८६॥  ../.-.-/---््त_ 


कलाकार की कक का “पिन पापा 


२. स्वामी दादुदयाल की बानी--पुृ० ४५६, पद २३५ ॥। 
३. कबीर प्रस्थावली, पु० २३० । ह॒ 
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कबीर साहित्य में ही नहीं वरव्‌ सन्‍्त-काव्य में ही 'सहज-तत्व” का उनकी 
सम्धना में विशेष स्थान है। सन्‍्तों का सहज केवल स्वाभाविक और सरल श्र्थ का 
वाचक नहीं है पर “वह उनके सम्पूर्ण) जीवन-दर्शन एवं तत्व-दर्शन का सार है, 
वह मध्यम मार्ग का द्योतक है। उनकी सहज समांधि, सहज राम की समाधि, 
सहज शील एवं सहज 'अनूप तत्त” सब इसी मध्यमा मार्ग के वाचक शब्द हैं । दूसरे 
शब्दों में संहज परम तत्व का ही रूप है जो हरि या राम का भी परम रूप है। 
इसी से कबीर में सहज राम की साधना का पूरा स्थान है। इसी 'हरि' की लीला भी 
सहज रूप है जो हरि या राम का भी परम रूप हैं क्योंकि 'वह' स्वयं ही 'सहजा है, . 
इसी से कबीर ने एक स्थान पर कहा--'सहज रूप. हरि खेलन लागा” झ्तएवं संतों , 
का लीला तत्व सहज रूप है, इसीसे उनकी लीला को 'सहज-लीला' कहना अधिक 
उपयुक्त होगा जिसमें भक्ति, योग, सूफी प्रेम भावना और सृष्टि विषयक मान्यताश्रों 
का सुन्दर समन्वय हुआ है । हे 





. १. बही--पृष्ठ १५७-२१०० । 
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तक 


जायपीं जप 


सूफी प्रतीकों को श्राधारभूमि, सामान्यतः प्रतिबिबवाद एवं ईल्लामी 
एकेश्वरवाद है । इसके अतिरिक्त इनके प्रतीकों में वेदांत-दर्शन का भी प्रभाव लक्षित 
होता है। कुछ तो उनके ऐसे साधनापरक प्रतीक हैं जो निजी उनके हैं, पर उनका 
कोई न कोई रूप भारतीय दर्शन में भी प्राप्त होता है यथा मुकामात, अवस्थायें, 
प्रल्लाह की धारणा, कुन, फना (मोक्ष) आदि। दूसरे प्रकार के प्रतीक शुद्ध 
इस्लामी हैं (सूफी) जिनका सीधा सम्बंध ईरान आदि देशों से है, जेसे नूर, साकी, 
शराब आदि जिनका विवेचन यहाँ भ्रपेक्षित है । 


सूफियों का परमतत्प सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड में व्याप्त है जिसे दाशेनिक भाषा में 
सर्वात्मवाद कहते हैं ।* यही उपनिषदों का श्रह्न्त दर्शन है जो सम्पूर्णो भ्ृृतों में 
ग्रात्मा को देखता है, सबसे एकात्ममाव की भनुभूति करता है। अतः परमतत्व 
ग्रल्लाह ब्रह्मांड से परे भी है और उसके साथ भी है, कुरान और सूफी दोनों 
बिचारधाराश्रों में ईश्वर की जगत्लीनता (7॥र४7०7068 ) का समान महत्व है ।£ 
जब हम एके्श्वरवाद का विश्लेषण करते हैं तो उसमें भी सृष्टि का महान देवता 
शन्‍्य' से प्रपना विस्तार करता है और वही पालन तथा संहार करता है । श्रतः 
यदि एकेम्वरवाद में ईश्वर जगत में “पृथक्‌”” हैं तो प्रतिबिबवाद में वह जगत से 
“परे” है और साथ ही उसमें व्याप्त भी । मेरे विचार से सूफी काव्य के अधिकांश 
प्रतीक इन दोनों सिद्धांतों के समन्वय पर आश्वित है और यही कारण है कि सूफी 
प्रतीकों में भारतीय अद्द त-दर्शन का भी तिलतंदुल रूप प्राप्त होता है। भ्रतः सूफियों 
का प्रतिबिबवाद, एकेश्वरवाद, सर्वात्मवाद सभी सिद्धांत भ्रढ्ग त-मावना पर ही 





१. सूफी काव्य संग्रह, सं० परशुराम चतुर्वेदी, पृ० २० 
२, स्वटेडीज इन तसव्वुफ, हारा खाजा खान, पृ० १७ 
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आश्वित हैं और यही कारण है कि सूफीयों का रहस्यवाद इन सब तत्वों की 
मिलीजुली अभिव्यक्ति है । इस प्रवृत्ति में ईरानी रहस्यवादी भ्रवृत्ति का भी योग 

प्रेम भाव की प्रगाढ़ अनुभूति के कारण इस रहस्यवादी परम्परा में सूफी साकी 
शराब श्र प्याले का भी समुचित स्थान है । इन प्रतीकों की भारणा में भावात्मक 
तथा साधनात्मक तत्वों का सुन्दर समन्वय हुझ्ा है। यह कहना अधिक समीचीन 
होगा कि इन प्रतीकों का प्रयोग प्रे मी-साधना की अभिव्यक्ति में उस तत्व-चितन का 
प्रतिरूप है जिपमें प्रेमी-साथक भौर प्रेम्पात्र-साध्य का तात्विक सम्बंध हष्टिगत 
होता है। वह प्रेम-साधना 'रति” तथा “काम पर ही आ्ाश्वित है लो साधुयंपूर्णो है । 
इसी कारण से, सूफियों के आ्रालम्बन प्राय: किशौर ही होते हैं क्योंकि रति का 
जितना मोहक एव उल्लासपूर्ण सम्बंध किशोरावस्था या यौवनावस्था से हो सकता 
है, उतना कदाचित्‌ श्रन्य अ्रवस्थात्रों से सम्भव नहीं है। माशुका एवं साकी 
पर्यायवाची शब्द-प्रतीके है जो सूफी प्रेमपरक साधना में 'रति” (झ्राध्यात्मपरक) के 


श्रालंबन होने के कारण परमात्मा या खुदा के प्रतीक माने गए हैं । हिन्दी सूफी 


काव्य में साकी का वर्शंत अ्रपरोक्ष रूप से ही ग्रहीत हुआ है, उसका अन्‍्तर्भाव 
कवियों ने प्रेमिका” के स्वरूप में ही सुन्दरता से किया है। जब माशूका (साकी) 
प्रतीक है तब उसके अंग-प्रत्यंग भी प्रतीकात्मक-अ्र्थ के द्योतक माने गए । जिन 
सूफी-कवियों ने भारतीय कथानकों को लिया है, उन्होंने नायिका के नख-शिख अंग- 
श्रंग को लोकोत्तर अर्थ देवे का भरसक प्रयत्न किया है। यह तथ्य इस बात को 
स्पष्ट करता है कि उन्होंने भारतीय नामधारी नायिकाओं को फारथ के साकी या 
साशूका के रूप में चित्रित करने का भी प्रयत्व किया है । 


क्‍ साकी का ग्र्थ है 'मैं' (शराब) का पिलाना । यह “मैं एक तात्विक अर्थ की 
और संकेत करता है जिसका प्रतीकार्थ उल्लास है, अश्रमृत है ।! भारतीय शब्द जो 
उसका “पर्याय” माना जा सकता है, वह सोम है जो भ्रमरता या अमृत का प्रतीक 
है। यह 'मैं' ही वह माध्यम है जिसके द्वारा साधक और साध्य, परमात्मा और 

आत्मा में सम्बंध स्थापित होता है, वंह शराब” के द्वारा ही अ्रतीनि्रिय जगंत में 
पहुँच जाता है और अपने “परमप्रिय' से एकात्म भाव की अनुभूति करता है । साधक 

या प्रेमी इस आानदांनुभूति में एक प्रकार से 'फना” की दशा में पहुँच जाता है । 

_सूफियों ने ईश्वर के चार गुण माने हैं--जात, जलाल, जमाल भर कमाल जो 
क्रमशः शक्ति, ऐश्वयें, माधुयें एवं अदृभूत के रूप हैं। इन चार गुणों में से साकी 





१. तसव्बुफ शोर यूफी सत, द्वारा चंद्रवली पांडेय पृ० १०७ 
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जमाल का प्रकटीकरण है जो सांधक को सुरा के द्वारा अनुभूतिजन्य होती है। इसी 
माधुयें भाव से ऐश्वर्यं तथा रहस्य-मावत्ता का भी स्वरूप मुखर होता है । 


यह साकी, मैं और प्याला--सूफी साधना के आधार स्तम्भ है। हिन्दी के 
सूफी कवियों ने इन्हें ग्रहण तो अ्रवश्य किया है, पर उनके काव्य में नवल ये ही 
वस्तुए' नहीं हैं--इसके झतिरिक्त उनमें और कुछ भी है। अ्रत: यह कहना अधिक 
उपयुक्त होगा कि सूफी का एकमात्र ध्येय अपने काव्य को प्रियतमा, शराब और 
प्याले से ही आवद्ध करना नहीं था वरत्र अपने काव्य को जीवन और जगत के कठोर 
सत्य पर भी आश्रित करना था जो भारतीय महाकाव्यों की प्रमुख विशेषता रही 
है । यही कारण है कि सूफी काव्य में इन प्रतीकों का प्रयोग प्रसंगवश हुआ है 
उनका वहाँ पर स्थान तो है पर एकक्षत्र साम्राज्य नही है जेसा कि हमें उमर खेयाम, 
श्रत्तार, हाली में प्राप्त होता है। 


# 


जायसी ने अपने काव्य में नायिका को प्रियतमा का रूप दिया है | पद्मावती 
को प्रियतमा के रूप में चित्रित करते हुए, रत्नसेन के समागम पर, कवि ने “मिलन- 
शराव” का जिक्र किया ह-- 


विनय करहि पदुमावति बाला। 
सुधि न सुराही पियक पियाला ॥* 


इस कथन में सुरा का संकेत तो अश्रवश्य है, पर साकी का रूप नितांत, भारतीय 
प्रभाव के कारण षृष्ठभमि में चला गया हे । फारस आदि देशों की साकी कभी 
विनय नहीं करती है, परन्तु जायसी ने भारतीय प्रभाव के कारण नायिका को भी 
नायक के समान व्ल म-विह्ल दिखाया हैं। यह जायसी की समन्‍्वकारी प्रवृति का 
फल हूं । 

पग्रानंद का 'रस” पीना ही मिलन के समय ध्येय होता है, तभी साधक. का 
मन, उसकी इन्द्रियों तथा आत्मा एकात्म भाव का आनंद प्राप्त करती है । तभी 
तो नुर मोहम्मद ने कहा हें--- 


दे मदिरा भर प्याला पीवोौ। 
होइ मतवार कांथर सीवो ॥।* 





१. जायसी ग्रस्थावली, पद्मावती रत्नसेत भेंट खण्ड, पु० १६० 
२. इंद्रावती, द्वारा नरमोहम्भद, पृ० २२, स्वप्न खण्ड 
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साधक का बस यही लक्ष्य ह. कि उसे एक भरा हुआझा शराब का प्याला मिल जाव 
तो उसका मानस जगत प्रियतम के चरणों पर लोटने लगें--- 


एक पियाला भरि भरि दींजे । 
फ्रेल पियारि मानस लीजें ॥। 


पही भावना जायसी में भी प्राप्त होती है जब वह केवल मात्र सुरापान की 
च्छा करता है--देनेवाले के स्वरूप से उसे सरोकार नहीं है-- 


प्रेम-सरा सोइ पे पिया । लखे न कोई कि काहू दिया ॥।* 


भ्ज 


साधक की केवल यही इच्छा है कि उसके रोम-रोम में यह शराब इस तरह 
व्याप्त हो जाय कि उसे बार-बार माँगने की भी आवश्यकता न पड़े ।* इसीं प्रकार 
नर मोहम्मद ने इस प्र म-सुरा को रात और दिवस पीने की बात कही है जिससे मन 
बलवान हो जाय ।“तथ्य तो यह है कि मानसिक हढ़ता के बिना साधक प्रियतम के 
निकट पहुँच ही नहीं सकता है, इसी सत्य की ध्यान में रखकर नूर मोहम्मद ने “मन 
के बलवान” होने दी और संकेत किया है । 


इस प्र म-मदिरा का संकेत रूमी ने भो किया है। वह कहता है--“मैं प्रेम 
की मदिरा पान कर मदमस्त हो गया हूँ। दोंनों जहाँ को त्याग चुका हूँ ।!* इसी 
मदिरा को पीकर जीवात्मा परमात्मा के महाभ्रस्तित्व से सम्बन्ध स्थापित करती है । 
इसी भाव को विदेशी सूफी कवि शब्सतरी ने इस प्रकार व्यंजित किया है--“तू यह 
मदिरा पी जिससे भ्रहंकार को भूल जाय ओर समभने लगे कि एक बूद का अस्तित्व 
उस महा सागर के अस्तित्व से संबंध रखता है ।”* इन उदाहरणों से यह स्पष्ट 
भासित होता है कि हिंदी सूफी कवियों के भावों में कितना साम्य है ? परन्तु इस 
साम्य के होते हुए भी सुरा का एक अन्य भ्रथ भी हिंदी में प्राप्त होता है जो बिप्रलंभ 
श्वु गार से सम्बंध रखता है, जो कदाचितु विदेशी कवियों में नहीं प्राप्त होता है 
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बहुत बियोग सुरा मैं पीया 
संयोगी मद चाहत हीया ॥॥” 


इसी प्रकार जायसी ने सुरा का प्रयोग एक श्रत्यंत रहस्यमय रूप में किया 
_है। उसने सात समुद्रों के वर्शान-प्रसंग में सुरा-समुद्र का शी संकेत किया है 
“इसको पान करनेवाला व्यक्ति “भाँवरि” लेने लगता है” इस कथन के द्वारा 
उसने सुरा को एक मुकाम का ही रूप अदान कर दिया है। जैसा कि प्रथम संकेत 
हो ब्रुका है कि शराब का महत्व इसी में है कि वह झात्मा और परमात्मा के बीच 
की दूरी को कम करती है श्रथवा दोनों को मिलाती हुँ, उसी प्रकार सुरा समुद्र भी 
मुकाभातों में वह मुकाम है जिसे पार करने पर साधक “प्रियसाध्य” से मिलतानंद 
की दशा तक पहुँचता है। अ्रतः इन सब प्रयोगों के श्राधार पर यह कहना श्रत्युक्ति 
न होगी कि हिंदी के सूफी कवि जायसीों ने (श्रन्यों ने भी “सुरापान” के प्रचलित 
तात्विक श्र में श्रन्य श्रर्थों का भों समन्वय किया है, परंतु यह सदन्बध इतना सुक्ष्म 
है, इतना श्रपरोक्ष है कि धरातल पर हृष्ठियत नहीं होता है , 


साकी का सुरा से अन्योन्य सम्बंध है। हिंदी सूफी कवियों ने अपनी 
नायिकाओं--पद्मावती तथा इन्द्रावती आदि--को उसी की सावभंगिमा में 
_रूपान्तरित करने का प्रयत्न किया है। फिर भी, सूफी कवियों ने उन्तकी भावना में 
(जायसी में) समानताओं के अतिरिक्त अनेक नव तत्वों का भी समाहार किया 
है । जहाँ तक विदेशी सूफी कवियों का प्रश्न है, उसमें भी प्रिया का रूप अत्यंत मुखर 
है जो उसके प्रतीक रूप की और संकेत करता है। जायसी में झौर विदेशी सूफी 
कवियों में सबसे बड़ी समानता यही है कि दोनों धाराश्रों में “प्रियतमा' का स्वरूप 
मूलतः रतिपरक है श्रथवा अधिक व्यापक अश्रर्थ में कहें तो उनका रूप अनुभूतिपरक 
है जिसमें तत्वँ और रूप ०णाक्षा। धात 0िए का सुन्दर समन्यव प्राप्त होता है। 
दूसरी प्रमुख समानता जो दोनों धाराम्रों में प्राप्त होती है, वह है नायिकाश्रों के 
नख-शिख एवं विभिन्न अंगों कों लोकोत्तर रूप प्रदान करना । इस दिशा में यह कहा 
जा सकता है कि भारतीय सूफी कवियों ने ईरान तथा फारस के कवियों की परम्परा 
को यथोचित रूप से ग्रहण किया है। उदाहरण स्वरूप केश को ले सकते हैं । सूफी 
मान्यतानुसार प्रियतमा के केश माया के प्रतीक हैं--इस तथ्य की प्रतिध्वनि जायसी 
ने पद्मावती के रूप-वर्शान प्रसंग में इस प्रकार की हें 





१. इंद्रोॉंदतीं, पृ० १७६ 
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३६ | 
बेनी छोरि फॉरि जो बारा । 
सरग पतार होई अंधियारा ॥॥' 


यह माया का ही अंधकार है जो स्वर्ग तथा पाताल सर्वत्र व्याप्त है। इससे 
भी स्पष्ट संकेत एक स्थान पर प्राप्त होता है-- 


ससि सुख, अंग मर्लयगिरि बासा । 
नागिन क्रांपि लौन्ह चहूँ पासा ।। 
गोनई घटा परी जग छाहां। 
ससि के सरन लीन्ह जनु राहां ॥।* 


माया के इस छांह का क्षेत्र कितना विस्तृत है, इसकी व्यंजना इस प्रकार की गई हं-- . 


झ्रस फेदवार केस के परा सीस गिउ फाँद । 


अस्टो कुटी भाग सब अरुफि केस के बांद ॥३ 


इसी भाव का संकेत वूर मोहम्मद ने भी इन्द्रावती के सौंदर्य-वर्णान में सख्ियों के 
द्वारा करवाया है-- | 


एक कहा लट नागिन कारी। 
डसा गरल सो गिरा घिखारी ॥४ 


द इन सभी उदाहररों में केश के प्रतीकार्थ की शभ्रोर संकेत प्राप्त होता हे एवं 
संसार पर उसके एकमात्र प्रभुत्त का भी संकेत मिलता हैं। विदेशी सूफी कवि 


हाफिज ने भी केश का वर्णन इसी प्रेर्थ में किया है-- 





जा० ग्र० नखसिख वरांन, खण्ड, पृ० ४६ 
. वही, मानसरोदक खण्ड,-पूृ० र८ 
वहीं, नर्खाशस खंड, पु० ४७ 

: इंद्रोबर्ती, कुलबारी खंड, प्रृ० ६० 


श् 


| 
३: 
रा 


४४ 
ल्‍पमं 
(्छ 


“तेरी काली अ्लकों के जाल में यह हृदय जाकर अपने आप फेस गया । 
इससे भी स्पष्ट रूप एक अन्य स्थान पर प्रकट हुआ है -- 


“अपने मुख पर से अलकों को हटा ले जिससे तेरें रूप-सुधा को पीकर 
संसार चकित हो जाय और प्रेम से मतवाला हो जाये । तुम्हारी प्रत्येक लट में 
पचास-पचास फंदे पढ़े हुए हैं। भला यह हूठा हुप्ना हृदय उनसे किस प्रकार जीत 
सकता है ।* 

इन सब प्रतीकात्मक संदर्भों के प्रकुश में यह स्पष्ट हो जाता है कि जायसी 
तथा अन्य कवियों में प्रियतमा का रूप विदेशी कवियों की भाँति व्यक्तिगत 
नहीं है। जायसी ने जैसे केश-वर्णान के द्वारा व्यक्तिगत रूप के साथ-साथ 
उस विस्तृत ज्षेत्र की व्यंजना प्रस्तुत की है जो ममस्त चराचर प्रकृति को 'केश' 
की सापेक्षता में ग्रत्यंत मुखर कर देता हैँ । यह बात केवल केश के बारे में ही 
सत्य नहीं हैं, पर अन्य अंगों के वन में इसी प्रकार की प्रवृत्ति प्रात होती है-- 


चतुरवेद मत सब श्रोहि पाँही-। 
| क्‍ रिजु, जसु, सांम अथर तन माही ।॥. 
एक एक बोल श्ररथ चौगुना।.. 
इन्द्र मोह, ब्रह्मा सिर घुना।॥।....... 
भ्रमर भागवत पिगल गीता। 
अरधथि बूकि पंडित नहिं जीता ॥ 


यहाँ पर मानों साकी का पूर्ण भारतीयकरण कर दिया गया है और उसे 
एक तात्विक रूप में व्यंजित किया गया है। तात्विक हृष्टि से, परम तत्व से ही 
वेदों का प्रादुर्भाव हुआ है जिनका एक एक शब्द अनेक भ्रर्थों का व्यंजक है । यह तो 
हुआ प्रियतमा की वाणी का विस्तृत प्रतिकार्य । इसी प्रकार दंतपंक्ति पर जायसी 
का कथन लोकोत्तर अनुभूति को शत्यंत स्पष्ट रूप प्रदान करता है--- 


रवि ससि नखन दिहहि ओहि जोति । । " 
रतन पंदारथ मानिक मोती ॥ई४ 
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इसी तरह की उक्ति बरुनी पर भी है जो प्रतीक रूप को स्पष्ट करती है, 
कि उस प्रियत्मा के दृष्टि-वाणों से सारा संसार बिधा हुआ है; दूसरे शब्दों में प्रिया 
का 'नतुर' समस्त जगत में व्याप्त है । द 


श्रोहि बानन्‍्ह अ्रस को जो न 
वेघधि रहा सगरो संसारा | ने 


इन सब उदाहरणों से स्त्रयं सिद्ध है कि सूफी कवि जायसी ने किस प्रकार 
भारतीय प्रियतमा में साकी के तत्वों का समन्वय किया है। मानसिक क्ियाश्रों में 
जहाँ एक ओर विश्लेषण की प्रवत्ति होती है. वहीं पर विश्लेषिंत तत्वों में समन्‍बय 
की प्रवृत्ति भी लक्षित होती है। इस विश्लेषण एवं समन्वय में चेतन तथ!ः श्रचेतन 
क्रियाओं का समान महत्व रहता है। साकी या प्रिया की धारणा में मानसिफ 
क्रियाश्रों की समस्वयात्मक अभिव्यवित प्राप्त होती है। दूसरी ओर जायसी भ्रादि में 
इस मानसिक क्रिया की अभिव्यंजता श्राध्यात्मपरक हो गई है। भ्रतः सूफी काव्य में 
साकी का नायिका रूप (प्रियतमा), तात्विक दृष्टि से, आ्राध्यात्मिक मनोविज्ञान का 


सुन्दर विकास कहा जा सकता है । 


इसके भ्रतिरिक्‍त सूफी काव्य में नायिका को भावना में प्रनेक नवमृल्यों का 

भी समहार प्राप्त होता है। यह समाहार या तो परिस्थितिजन्य या कया-ड्य के 
कारण है ॥ विदेशी सूफी कवियों ने प्रियतमा को भ्रधिकतर एकांतिक रूप में ही 
चित्रित किया है, परंतु जावयसी श्रादि ने उसे जनजीवन एवं समाज की सांपेक्षता में 
 चित्रांकन किया है। इसी से, इन्द्रावती तथा पद्मावती का स्वरूप अधिक व्यापक 
: अ्र्थ-समष्टि का द्योतक है। सूफी मान्यतानुसार प्रियतमा एक ऐसा व्यक्तित्व है जो 
प्रेमी को अपनी ओर प्रत्यक्ष रूप से झ्राकृष्ट करती है, परंतु “वह स्वयं उसकी श्रोर 
. आकर्षित नहीं होती है। इसी प्रकार, केवलमात्र जीवात्मा ही “उसके' विरह एबं 
प्रेम में तड़पता है, पूर्वंराग की ज्वाला से दरघ होता है, परन्तु प्रियतमा की शोर से 

ऐसी चेष्टाओ्रों का भ्रभाव रहता है । इस कमी को सूफी भारतीय कवियों ने भारतीय 

प्रभाव के फलस्वरूप पूरी की । उन्होंने दोनों ओर के प्रेम को, बिरह को समान 
महत्व दिया है। उनका दृष्टिकोण एकांगी नहीं है, उन्होंने अपनी नायिकाश्रों के 
द्वारा दो छोरों को एक सरल रेखा में लाने का सफल प्रयत किया है। “परुमाठ ती' 
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में जहाँ एक ओर प्रेम-भावना का सुन्दर विकास प्राप्त होता है, वहीं उसमें 
क॒म-मावना की सुन्दर परिणति है। वह भलाउद्दीन के आक्रमण के समय अपने 
कत्त व्य का निश्चय करती है अथवा राजा रत्नसेन के बंदी हो जाने पर अपने 
नारीत्व का कर्मप्रधान एवं सतीप्रधान परिचय भी देती है। जो आलोचक यह मत 
रखते हैं कि जब रत्नसेत तथा पदमावत्री का मिलन हो गया तब प्रतीकात्मक हृष्टि 
से कथा का अंत हो जाना चाड़िये था-कथा का उंतराध॑ किसी भी प्रतीकात्मक संदर्भ 
को पूरा नहीं करता हैं। उनके इस मत का उत्तर यहां स्वयं प्राप्त हो जाता हैं । 


_ जायसी झ्रादि से अपनी नाथिकाश्रों में पूर्ण मारतीय नारीत्व के प्रतीकात्मक श्र॒र्थ 


को स्पष्ट करने का प्रयत्न किया है। कदाचित्‌ इसी हेतु उन्हें कथा के उत्तराघ को 
बढ़ाना पड़ा है। इस विस्तार के मूल में यही तथ्य भासित होता है कि प्रियतमा 
का एकॉतिक रूप भारतीय विचारधारा के प्रतिकूल है, उसे कत्त॑ व्यप्रधान रूप में, 
मानवीय भावसाओ्रों, क्रियाप्रों एवं संवेदनाओं के संदर्भ में दिखाना भी श्रपेक्षित है । 
ठीक है कि आध्यात्मिक मिलन हो गया, श्र यहाँ पर 'सब कुछ' समाप्त हो गया। 
परन्तु क्या जीवात्मा परमपद तक पहुँच कर, माया श्र संसार श्रादि के प्रलोभनों 
में फंस कर, फिर अपनी भ्रधोगति नहीं कर सकती है ? यहाँ पर मनोवैज्ञानिक - 


दृष्टि से देखने की आ्रावश्यकता है जिसकी ओर स्वयं कवि ने ग्रथ के अ्रंत में भ्रपने 


अ्रन्योक्ति-कोष में संकेत किया है। मान वहाँ पर रत्नसेन है, बुद्धि पद्मावती है, 
अलाउद्दीन माया और चेतन शैतान के प्रतीक है।? मन अत्यन्त चंचल होता है, 
वह स्थिर होकर भी फिर चलायमान हो जाता है। क्या विश्वामित्र का मन समाधि में 
स्मितप्रज्ञ होकर भी, भ्रप्सरा के मनोमोहक वाह्य प्रभावों के द्वारा अपने उच्च स्थान 
से डिग नहीं गया था ? यही हाल रत्नसेन का भी हुआ, वह बुद्धिरूपी पद्मावती से 
एकाग्र होकर भी, वाह्म प्रलोभलों के कारण (अलाउद्दीन तथा राघव चेतन) माया 
के जाल में फेस छर अपना अधःपतन कर लिया । ऐसा ज्ञात होता है 'पद्मावत' 
का उत्तराध इसी मानसिक श्रध:पतन की करुण कथा है जहां सन ऊध्वंगार्मी होकर 


फिर रसातल का भागों हो जाता है ? यह उत्तराधघं मन की चलायमान प्रकृति 


के प्रति साधक को ही नहीं, पर संसार के मनुष्यों को भी चेतावनी देता है । जब 
मन इस प्रकार श्रधोगति को प्राप्त हो जाय तब बुद्धि की क्‍या दशा होगी ? 
मनोविज्ञान के अनुसार बुद्धि मन से सूक्ष्म है जो 'मन' को श्रधिकार में रखती है जब 
मन निरोधात्मक दशा में हो । भगवान कृष्ण ने भी गीता में कहा है कि पदार्थ से 
इद्रिया सूक्ष्म है, इन्द्रियों से मन सूक्ष्म है, मन से बुद्धि सुक्ष्म है और जो बुद्धि से 
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भी महात या सूक्ष्म है, वह भात्मा है यदि बुद्धि की बागडोर ढीली पड़ जाव 
या मन बुद्धि के प्रनुशासन से मुक्त हो जाय तो वह क्रमशः वोह वासानाओ्ों एवं. 
प्रलोभनों के कारण अपने निजत्व को ही खो देता हैं। तब निदान बुद्धि भी हताश 
होकर किश्वेष्ट हो जाती है। एक प्रकार से मानव-वुद्धि मरणप्राय हो जाती है । 
बुद्धि की इसी करुण समाप्ति की कथा 'पद्मावत' का उत्तराध है और पद्मावती 
की दीन दशा उस समय साकार हो उठदी हैं जब वह स्वयं भ्रग्ति की लपटों में समा 
जाती है ।" पदुमावत' की पूर्ण कथा को ध्यान में रखकर [मन--रत्नसेन; बुद्धि 
_-पदूमावती जायसी के दिये कोषानुसार] यह कहा जा सकता है कि रत्नसेन 
और पंद्मावती के परस्पर विकास झ्ौर उन दोनों की अन्योन्‍्य अधोगति की करूण 
कथा हों यह काव्य हैं जहाँ,मानवीय चेतना में बुद्धि तथा मत का श्रस्योन्‍्य संबंध- 
उनका विकास और फिर उतका करुणामय अधःपतन ऋतिक रूप में दिखया|गयां है । 
भेरे विचार से जायसी ने अ्पती 'प्रियतमा' को एक साथ इतने विस्तृत क्षेत्र का वाहक 
बनाकर, उसे जहाँ एक शोर ग्राध्यात्मिक, मनोंवैज्ञातिक एवं दाशेनिक क्षेत्रों का. 
समष्टि रूप में चित्रांकन किया है, वहीं उसकी धारणा में मानव-जीवन के 
करत्ते व्यप्रधान रूप का और ऐतिहासिकता का सुन्द॒ः समन्वय प्रस्तुत किया हैं । 
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क्या प्मावत' का कोश 
प्रत्रिप्त हे ? [५ 
एक विश्लेषण | 


पदमावत के कवि ने कथा काव्य के अंत में जो कोश दिया है, वह अनेक 
ग्रालोचकों तथा भाषा-वैज्ञानिकों के द्वारा प्रक्षिप्त माना गया है। डॉ० माताप्रसाद 
तथा डॉ० कमल कुलश्रेष्ठ ने इस कोश को निरर्थक एवं कवि रचित नहीं माना है॥ 
डॉ कमलकुलश्रेष्ठ का मत है कि मन के दो प्रतीक है रत्नसेन और सिंहल तथा माया 
के तीन प्रतीक है--नागमती, अलाउद्दीन और , राघव-चेतन । श्रत: कथा के पात्रों 
के और इस कोश में दिये गये । पात्रों में काफी अंतर हृष्टिगत होता है जो कोश को 
बरबस प्रक्षिप्त तथा निरथेंक ही घोषित करता है |”! 


कोष में दिए गए पात्रों के प्रतीकार्थ संकेत इस प्रकार है--- 


“चित्तौड़ तन का प्रतीक है जिसंका राजा रत्नसेन मन है । सिंघल हृदय है, 
पद्मावती बुद्धि है, नागमती दुनिया धंघा है, सुझआ गुरू है और राधव तथा अलाउद्दीन 
क्रमशः शतान शोर माया के प्रतीक हैं* ।”, अब देखना है कि कवि ने श्रपनी कथा 
के माध्मयम से इस कोश का कहां तक पालन किया है । मेरा विवेचन इसी आधार 
पर झ्राश्चित है और जिसके विवेचन में मैने मनोवेज्ञानिक तथा श्रध्यात्मिक भावभूमियों 
का शआ्राश्रय लिया है। 


पद्मावत्‌ के पात्रों के प्रतिकार्थ के लिए अध्यात्म तथा मनोविज्ञान दोनों 
दृष्टियों से देखना आबश्यक है । यह तथ्य प्रत्यक्ष रूप से स्वयं कोष ही से प्रकट होता 
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है । उसमें चित्तौड़, सिंघल, रत्नसेन और पद्मावती मावव मन तथा शरीर से ही 
सम्बन्धित हैं। नागमती, राघव तथा अ्रलाउद्टीन भौतिक जगत से सम्बन्धित हैं जो - 
मानव मन तथा वृद्धि के मार्ग में ब्यवधान झरूपमें श्ाते हैं। स्वयं जायसी ने 
“उपसंह्यार” के अन्तगंत ये पंक्तियां प्रारंभ में ही कहीं हैं जो सारी कथा को 
शरीरान्तर्गत ही स केत करती हैं-- द 


चोदहु भुवन जो तर उपराहीं । 
ई 
ते सब मानुबष के घट माहीं ।।' 


इस प्रकार जायसी ने मानव शरीर तथा उसके बाहर की शर्बितयों का 
ग्रन्योन्य संघर्ष ही उपस्थित किया है। मन या रत्नसेन, मानसिक त्रियाश्रो की 
क्रमिक अ्रवस्थाग्रों से होता हुआ बोद्धिक ज्ञेत्र (पद्मावती) में पहुचने में समर्थ 
होता है | दूसरे शब्दों में, यही मानसिक आरोहण है जो क्रमश: बुद्धि तथा आत्मा 
का साक्षात्कार करता है यहां पर हमें भारतीय आध्यात्मिक मनोविज्ञान का स्वरूप 
प्राप्त होता है । इसके अ्रनुसार इन्द्रियों तथा मानसिक क्ियाग्रों से भी उच्चस्तर है 
जिसकी ओर मानव मन आरोहण करता है" । इसी की प्रतिध्वनीप्रसिद्ध विकासवादी 
वैज्ञानिक चितक ली काटे हू नूः ([.०००७० (४ )र०ए५ ) के इस मत में भी 
प्राप्त होती है कि मानव का भावी विकास भौतिक अथवा शारीरिक क्षेत्र में न होकर 
मानसिक तथा नैतिक क्षेत्र में होगा क्योकि वहं शारीरिक क्षेत्र में अन्य स्तनधारियों 
()४क्ाप85) से सबसे अधिक विकसित है ।* गीता में इस आध्यात्मिक मनोवि- 
ज्ञान के प्रति स्पष्ट संकेत है जो मेरे इस सम्पूर्ण विवेचन का श्राधार भी हैं। वहाँ 
कहा गया हैं कि “इद्रियो से महाव्‌ पंदार्थ है, मन इन दोनों से उच्च है, बुद्धि मन 
से उच्च है ओर जो बुद्धि से भी सृक्ष्म है, वह आत्मा है।”९ 


द अत: मानसिक जगत अनुभव ही क्रमश: उच्च स्तर (आरोहर ) में अनुभूति 
का रूप ग्रहण कर लेता है इस अभियान में मत (रत्नसेन) के सम्मुख तीन व्यादधान 
आते हैं, प्रथभण नागमती तथा उसके बाद राघव और अलाउद्दीव । कवि ने यह 
अद्भुत योजना सोह श्य की है जिसका विवेचन अपेक्षित है । 





 जायसी ग्रन्थावली, पु० ३४१ 


है 

२. हिंदू साइक्लांजी द्वारा स्वोमी अखिलॉनन्द, पु० ७० 
३. हा मन डस्टती हांरा ली कॉस्टे डू न्‌ू, पु० ७८-८० 
४. गीतों, करमंयोग, श्लोक ४२, पृ० १३२ 
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कवि ने वागमती को गमोरखधंधा का प्रतीक माना है | कवि ने उसे कहीं पर 
भी मत (रत्नसेन) के प्रयत्नों में बाचक चित्रित वही किया है जिस प्रकार राघव 


तथा अलाउद्वीन को । इसका प्रमुख कारश तीतों पात्रों की धारणा का सूक्ष्म अंतर है 


नागमती तो रत्नसेव की पहिलवियाद्ी पत्नी है, वह तो मन का एक अभिन्न अंग 
हैं । लौकिक ज्षेत्र में वह संसार -चक का प्रतीक है जो मन के साथ प्रारन्भ से लगी 
हुई है । अत: रत्तसेन से उसका जो भी संबंध कवि को मान्य है, वह संसार सापेक्ष 
है । जीव के लिए संस्तार का रूप हेय तथा व्यर्थ, नहीं हैं क्योंकि उसी की आवा रशिला 
पर वह अनुभव तथा ज्ञान का अर्जन करता है। इस दृष्टि से नागमती मत की एक 
प्रवृत्ति है जो प्रवृत्तिमूलक है | स्वयं कवि ने इस तथ्य का स्पष्ट संकेत किया हैं ओर 
उप्तका पद्मावतीं से सापेक्ष महत्व प्रदर्शित किया है--- 


घूप छाँह दोउ पीय के संगा । 

दूनो मिल रहाहि इक संगा ।॥। 
गंग जम्‌न कुग नारि दोउ, लिखा मुहम्मद जोग । 
सेव करो मिलि दूवों, तो मानहुं सुख-भोग ॥। 


. यही कारण है कि कवि ने नागमती को एक आदंश नारी का रूप दिया है 
बयोंकि मानसिक उत्थान के लिये निम्न मानसिक स्तर एवं वाह्य जगत (नागभतों 
के उन्नयन का आध्यात्मिक महत्व है न कि उसके तिरोभाव का । उपनिषद की 
शब्दावली में कहे तो चागमती प्राण की प्रतीक है जो इ द्वियों के संघात्‌ रूप का शब्द है 
प्राण में ही समस्त इ द्विय-क्रियाओं का संयमन होता हैं, अत: मन ही प्राण है। 
इसीसे प्राणमय कोष के बाद मनोमय कोष को स्थान दिया गया है मेरे विचार से, 
कवि ने नागमती को जो गोरखधंधा कहा हैं उसका मनोवैज्ञानिक रहस्य यही है । 


अ्रब रहा माया और शैतोंन का पक्ष । मिनन के पूर्ण न होने में अलाउद्वीन 
तथा राघव दोनों का क्रियात्मक योग है । सत्य में “मन” और “बुद्धि” (पात्मा, 
परमात्मा) के मिलन के बाद इन शक्तियों का क्रियात्मक रूप हमारे सामने आता है । 
यहाँ पर शैतान का रूप सामी परम्परा से ग्रहीत हुआ है । सामी परम्परा में शैतान 
ईश्वर का अंश है जो आदम और होवा को स्वर्ग से च्युत करता हैं । यहाँ पर राघव 
पद्मावती तथा रत्नसेन के मिलन हो जाने के बाद, शेतान की भाँति, उनमें पार्थेक्य का ._ 
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१. जांयसी ग्रन्थ|वली, पु० २२५, नांगमती पश्चांवती भेंट खंड 
१. बृहदासण्पकोपनिषद, अध्याय २, घु० ४५७ (गीत प्रेस, उप० माष्य) 
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* बीज डालने की कोशिश करता हैं । राघव, शैतान का वह रूप हैं जिसे कवि ने इन 
शब्दों के द्वारा शतान ही कहा हैं, जो अप्रत्क्ष है-- 


तू चेतन झ्ौरहि समुझावे । 
चेतन तो कह को समुभावे | 


“शद्मावती” में शैतान को 'माया' का पूरक माना गया है क्योंकि वह 
प्रलाउद्दीन के कार्य को, एक प्रकार से पूरा करने में सहायता प्रदान करता है। यहां हम 
कह सकते हैं कि श्रलाउद्दीन (माया) का क्रियात्मक रूप यह राघव चेतन (शैतान) 
हैं। श्रतः कवि ने इन दोनों पात्रों के द्वारा एक अत्यंत सूक्ष्म श्रंतर हमारे सामने रखा 
है जो सामी परम्परा की मारतीय परिणति है। श्रतः ये तीनों पात्र (नागमती, 
राघव, अलाउद्दीन) माया के प्रतीक नहीं हैं, वरत््‌ उनका प्रतिकार्थ अपने में स्वतंत्र 
ग्रथं की अवतारणा करता है । द 

कथा के उत्तराध का विस्तार भी कवि ने साभिप्राय किया है और वह भी 
मन तथा बुद्धि के अन्योन्य संबंध को समक्ष रखने के लिए। आालोचकों के श्रनुसार 
यह उत्तरार्ध का अ्रंश विस्तार व्यर्थ है क्योंकि आध्यात्मिक प्रतीक की दृष्टि से, 
कथा का प्रन्त मिलन के बाद ही हो जाना चाहिए था । ठीक है झश्राध्यात्मिक मिलन 
हो गया और यहाँ पर “संब” कुछ समाप्त हो गया । परन्तु क्या मनया जीवात्मा 
“परम पद” तक पहुंच#र, माया और संसार तथा शैतानादि के प्रलोभनों में फंस 
कर, फिर अपनी झ्रधोगति नहीं कर सकती हैं ? यहाँ पर मनोंवेज्ञानिक दृष्डि से 
देखना आवश्यक हे । मन अत्यंत चंचल होता है । यदि वह एक बार स्थित प्रन्ञ हो 
भी गया, तो विश्वामित्र की भाँति, अप्सरा के मनमोहक प्रमाव के कारण, फिर 
डिग भी सकता हूँ । वह बुद्धि रूपी पद्मावती से एकाग्र होकर भी वाह्म _प्रलोभनों के 
कारण, फिर माया के आवरण में फंस गया ऐसा ज्ञात होता हैँ कि कथा का 
उत्तराध इसी मानिसक अधःफ्तन की करूणा कथा है जहाँ मन ऊध्वंगामी होकर 

फिर रसातल का भागी हो सकता हूँ जब मन इस प्रकार भ्रघोगति को प्राप्त 
हो गया तब “बुद्धि की क्या दशा होगी यदि बुद्धि की बाग डोर ढीली पड़ जाय 
या मन बुद्धि के अनुशासन से छूट जाय, तो वह क्रमशः वाह्य प्रभावों एवं प्रलोभनों के 
कारण, अपने निजत्व को खो देता हे।इस दशा में बुद्धि मरणप्राय और 
निश्चेष्ट हो जाती है । बुद्धि की इसी करूण समाप्ति की कथा “द्मावती' 
का उत्तराधघ है और पद्मावती की दीनदशा उस समय साकार हो जाती हैं, 





१. जांयसी ग्र थाँवली, रांघव चेतन देश निकाला खंड, पृ० २३३ 
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है. 


जब वह स्वयं श्रग्नि की लपटों में समाजाती हें श्रत सम्पूर्ण कथा को ध्यान में रख 
कर यह कहां जा सकता हूँ कि “मन” और “बुद्धि” के परस्पर विकास और फिर 
उनके श्रन्योन्य अ्रधोगति की करूणा कथा ही यह “महाकाव्य” हैँ जहाँ मानवीय 
चेतना में मन तथा बुद्धि का सम्बन्ध, उनका विकास और फिर उनका अ्रघःपतन 
दिखाया गया हूं । द है 


जहाँ तक सुआ का प्रश्न है, वह शुरु! का रूप है जिसपर संदेह की कोई 
ग्रुजायश नहीं है। दूसरी ओर चित्तौड़ शरीर का और सिंघल हृदय का प्रतीक है । 
शरीर और हृदय का अन्तर इतना स्पष्ट है कि उस पर अधिक कहना व्यर्थ है । शरीर 
का राजा मन हैं जो इन्द्रियों पर ग्रधिकार भी रखता है और कभी-कभी चंचल भी हो 
जाता है। ये दोनों स्थितियाँ पदुमावत्‌ में स्पष्ट है जिसका मैं विवेचन कर चुका हूँ । 
बुद्धि (पद्मावती) और हृदय” (सिंघल) का अन्योन्य सम्बन्ध है क्योंकि कवि ने 
पदमावती का निवास सिंघल माना है। यहाँ पर कवि दोनों में सामरस्य दिखाना 
चाहता है, जो प्रसाद की कामायनी का ध्येय है। परन्तु उत्तराघ में, यह समरसता 
विच्छिन्न हो जाती है और बिना भावना (हृदय) के बुद्धि भी मृतप्राय हो जाती है । 


अस्तु, मैं, उपयुक्त कारणों के प्रकाश में, पद्मावत्‌ के कोश को क्रक्षिप्त 
नहीं मानता हूँ । ३९. है 











मीरा और सूर में 
प्रेम-भक्ति के | ९. 
प्रतीक 


प्रतीक का संस्कृत पर्यायवाची शब्द प्रतिनिधि है जिसका श्रर्थ यही है कि जो 
किसी भाव, विचार ग्रथवा धारणा का प्रतिनिधित्व करे, वही प्रतीक है । ग्रत: 
प्रतीक का मुख्य काये किसी भाव अथवा विचार को विशिष्ट रूप देना है जिसके 
द्वारा वह विचार या भाव, साहश्यता के आधार पर, प्रतीक से श्रपना साम्य स्थापित 
कर सके । जब तक वस्तु और भाव में साम्य नहीं होगा, प्रतीक की स्थिति स्पष्ट 
नहीं हो सकेगी । इस प्रकार सक्तेप में प्रतीक का मुख्य कार्य विचारोदड्भावना है,' 
चाहे वह स्वतन्त्र रूप में हो अथवा अलऊछ्ारों के भावरण में । 


गोपी-भाव--कष्णका व्य में प्रे म-भक्ति के प्रतीकों करा ज्षेत्र अत्यन्त व्यापक है 
क्योंकि कृष्णकाव्य के मूल आधार स्तम्भ कृष्ण, राघा ओर गोपियाँ स्वयं प्रतीक हैं 
जिनके द्वारा किसी न किसी तात्विक अर्थ की व्यंजना होती है ।* इन प्रतीकों का 
आश्रयभूत तत्व ही प्रे म-मक्ति या रागानुगा भक्ति ही है । सूरदास “तथा अन्य कवियों 
ने प्रेम भाव का आदर्शीकरण गोपी ग्रथवा राधा भाब के द्वारा व्यक्त किया है। 
उनका प्रेम प्राधुयं भाव से परिव्याप्तहोने के कारण कृष्ण की ओर उत्तरोत्तर बढ़ता 
ही जाता है और भन्त में उनकी तद्र पता 'कीटमृड्भ' के समान परिलक्षित होती है । 


१. द नेचुरल हिस्दी आफ माइण्ड द्वारा ए० डी० रिद्ची (१६१२) पु० २१ 
२. राधा परमात्मा के झ्ातनन्द की पूर्ण सिद्ध शक्ति है, गोपियाँ रसात्मक 
..  ्विद्ध कराने वाली शक्तियों की प्रतीक हैं ओर कृष्र्म पुर्ण 'सच्चिद नन्‍द' 
रूप के प्रतीक । पूर्ण विवेचन के लिये देखिए अष्टछाप और बहलभ- 
सम्प्रदाय पु० ५००-५०६ द्वारा डा० दीनवपयालु गुप्त, भाग २ 

(सं ० ६२०० ४) [ 





[ ४७ 


मीरा में गोपी-भाव' की परिणति, व्यक्तिगत प्रेम-साधना के संस्पशे से श्रत्यन्त 
माधुय॑पूर्ण हो गई है। उनका गोपी-भाव” स्वयं में एक प्रतीकात्मक श्रर्थ का सुन्दर 
स्वरूप है | मीरा का पूर्ण व्यक्तित्व ही मानो गोपी-माव' में साकार हो उठता है और 
साथ ही उसके रतिपूर्ण प्रेम की भावना यहीं पर आकर “मधुर-भाव' में लय हो 
जाती है । यही मधुर भाव आत्मा का धर्म है जिसकी चरम परिणति मीरा के गोपी 
भाव में प्राप्त होती है । सूर के गोपी-माव का आलम्बन प्रत्यक्ष न होकर अप्रत्यक्ष 

वह गोपियों के द्वारा व्यक्त हुआ है | परन्तु मीरा का गोपीभाव उनके अन्त:करण 
का प्रतिरूप है जिसमें उनकी अनुभूति अत्यन्त एकान्तिक है और गोपियों की तरह 
उसमें विरह का अत्यधिक आग्रह है। मीरा के गोपी भाव में तादात्म्य योग का 
मधुर रूप प्राप्त होता है “जहाँ जैसे भी और जिस प्रकार भी हरी” रीफे, वैसा ही 
'बनाव-सिगा र'! करना होता है” अथवा “उनका भुरारी” तो “हिरदे” में बसा हुमा 
हुआ है जिसका वह पलपल दरसण” किया करती है”* “दिन रात 'खेलकर' उसे 
रिफ्राने का उपक्रम करती रहती है” क्‍योंकि मीरा की “प्रीति पुराणी' है, 'जनम- 
जनम” की है, पूरब जन्म” की है--उस प्रीत का तभी तो उन्हें जन्मजन्मान्तर से 
अधिकार है । कितना गहरा और कितना रतिपूर्ण माधुयेमाव है इस गोपीभाव में ? 
मीरा ने अपनी “प्रेम-मक्ति” का प्रतीकीकरण इसी गोपी-भाव के द्वारा सफलता से 
किया है । 


सम्बन्ध-प्रतीक योजनाएं ---मीरा के इस व्यक्तिगत गोपी-माव के अतिरिक्त 
सूर अथवा मीरा ने स्थान-स्थान पर ऐसे सम्बन्ध प्रतीकों की योजना प्रस्तुत की है 
जिसके द्वारा भक्त का भगवान्र के प्रतिया प्रेमी का प्रेम-पात्र के प्रति एकात्म 
प्रेमभाव व्यंजित होता है। जब यह प्रेम-भक्ति अपनी चरमावस्था को प्राप्त हो 
जाती है और साधक उसे व्यक्त करने में अ्रसमर्थ हो जाता है, तब वह अपनी * 
प्रेमानुभूति को प्रतीकों के द्वारा ब्यक्त करता है और “गूंगे का मधुर फल चखने'< 
की अनुभूति को प्रतीकात्मक विधि से व्यक्त करता है । 





१. मीराबाई की पदावली, सं० श्री परशुराम चतुर्वेदी, पृु० १९५, पद १६ 
(सं० २०१४) । 

२. वही, पृ० १०५, पद १५। 

३. वही, पु० १०६ पद २०, पृ० १३६ पद १२५४ तथा पृ० १४२ पद १३१। 

४. सुरसागरसार, सं० धीरेन्द्र वर्मा, पु० ६, (सं० २०११) ! 











डे 


इन सम्बन्ध प्रतीकों में मुख्यतः अन्योन्याश्रित -सम्बन्ध ही -अ्राप्त होते हैं, इसी 
से उनके प्रयोग से यह स्पष्ट ध्वनित हो जाता है. कि उनमें साध्य-साधक, प्रे मी- 
प्रे मपात्र, विषय विषयी अथवा भक्त और भगवाब का श्रन्योन्य सम्बन्ध ही चित्रित 
किया गया है । सत्य में, इस प्रे मपुर्णो सम्बन्ध में दयता की भावना का होना अत्यन्त 
आवश्यक है, परन्तु इस द्वयवा में एकता का प्रतिपादव करना ही इन प्रतीकों का 
मुख्य ध्येय है । इसे ही हम भक्त कवियों का अद्व॑ंत-दर्शन कह सकते हैं जिसको 
सुन्दर श्रभिव्यक्ति उनके सम्बन्ध प्रतीक हैं । इंसी दयता में श्रह्वत की सुन्दर परिणति 
ही अ्रपेक्षित है। इसी प्रेम-भाव की व्यंजना सूरदास ने भौरे ओर कमल के द्वारा 
प्रकट की है--- 


मौंरा भोगी बन भ्रम (रे) मोद त माने ताप । 
सब कुसमनि मिलि रस कर (पे) कमल बंधाये आप ॥। 


जीवात्मा (मेवरा) चाहे संसार के विषय-मभोगों में, एक प्रे मी की तरह, 
चाहे अ्रनेक स्थानों का भ्रमण ही क्‍यों न करे, पर अन्त में वह अपने साध्य या प्र म- 
पात्र 'कमल' के बिना शान्ति नहीं पा सकता है। इसमें साध्य श्रौर साधक की द्व॑त 
भावना के साथ-साथ उस अरद्वत की झलक भी प्राप्त होती है जो “भंक्ति-माव” के 
लिये परमावश्यक है। इसी जीव को (भृज्भ) सम्बोधित करते हुये, सुर ने “अद्वय 
प्रेम तत्व” की व्यंजता की है-- 


भूड़ी री, भजि श्याम कमल पद, 
जहाँ न निसि को बास।* 


न्‍्क 

हे आत्मा, उस परमसाध्य के चरणों में मन लगा जहाँ अविद्या श्रथवा 
आज्ञानान्धकार (निसि) का वास नहीं है। जब तक जीवात्मा भ्विद्या और अज्ञान 
में लिप्त रहेगी, तब वह सत्य रूप में, परमात्मा की अनुभूति प्राप्त न कर सकेगी । 
वह भौंरा जो एक मन, वचन, प्राण से कमल का प्रेमी है, उसके सामने चम्पक- 
बन की क्या महत्ता है ? जब. मन साध्य तत्व में प्र म-मग्न हो गया--एकी भूत हो 


गया, तब उसके अ्न्‍्तर्चक्षुओं के सामने यह अस्थिर विश्व (चम्पक) और उसके. 


. १. सुरसागर सं० भन्ददुलारे बाजपेयी, पृ० १०६ पद ३२५ (सं० २००५) 
प्रथम खण्ड | 


२. वही, पृ० ११२ पद ३३६ । 


छा 


गे 


विषयभोग केवल घटनामात्र रह जाते हैं; गोपियाँ इसी भाव को प्रतीकात्मक विधि 
से इस प्रकार कहती हैं--- द 


सूर भूड़ जो कमल के विरही, 
चम्पक बन लागत चित थोरे ।) 


इस सम्बन्ध-प्रतीक योजना के झतिरिक्त अन्य सम्बन्ध योजनायें भी हैं जिनमें 
मानवेतर प्राणियों श्रथवा पदार्थों को प्रतीक का रूप प्रदान किया गया है और 
उसके द्वारा प्रे म-भक्ति को झादशे की श्रेणी तक पहुंचा दिया गया है। सत्य में ये 
योजलायें; रूढ़ि परम्परा की है जिसका पालन प्राचीन काल से होता झा रहा है 
और सूरं तथा मीरा ने भी इन परम्परागत 'प्रतीकों' के द्वारा प्रे म-भक्ति का निरूपण 
किया है। इन प्रतीकों के द्वारा (चातक, मीन, दीपक, पलजझ्ध आदि) भक्त कवियों 
ने जिस प्रमपुर्णा-मावश्ूमि का प्रस्तुतीकरण किया है, उसे हम “मनोवेज्ञानिक- 
ग्रध्यात्मवाद” की संज्ञा दे सकते हैं। उचकी समस्त मनोवत्तियों का पर्यवसान उस 
समय चित्त में हो जाता है और वे जागृत, स्वप्त एवं सुषुप्ति अ्रवस्थाओ्ं से ऊपर 
उठकर परमानन्द स्वरूप कृष्ण” या हरि! (ब्रह्म के समान) की भावना में लीन हो 
जाते हैं । इस मनोविज्ञान का संकेत हमें माण्डुक्योपतिषद्‌ में इस प्रकार मिलता है--- 


यदा न लीयते छित॑ न च विक्षिप्यते पुनः । 
ग्रनिद्धनमनाभासं निष्पन्न ब्रह्म तत्तदा ॥।* 


र्थात्‌ जिस समय चित सुषुप्ति में लीन न हो और फिर विक्षिप्त न हो 
तथा निश्चवल और विषयाभास से रहित हो जाय, उस समय वह ब्रह्म रूप ही हो 
जाता है ॥ हमारे भक्त-कवियों ने ऐसे ही चित्त के द्वारा 'सगुण ब्रह्म का ज्ञान प्राप्त 
किया था क्योंकि प्रतीक का महत्व इसी में है कि साधक उनके द्वारा अपने झाराध्य 
की अनुभूति प्राप्त कर सके ।* प्रेम-माव में यह भनुभूति परमावश्यक है; इसीसे 
भक्त कवियों ने झपने हृदय की प्रेम-भक्ति का प्रतीकीकरण “चातक-वृत्ति के द्वारा 
किया है । महाकवि तुलसी ने भी चातक को आदशे भक्त का प्रतीक वनाकर, उसके 





सुरसागर, द्वितीय खण्ड पु० १५४७ पद ३८श४ड (सं० २००५) 


२. मसाण्डक्योपनिबद्‌, पु० १८४ श्लोक ४६ ग्रह त प्रकरण, ( उपनिषद्‌ भाष्य 
गीता प्रेस सं० २०१३) द 
३. गीता रहस्य द्वारा बालगड्भूगघर तिलक, पृ० ४८०, भाग १ (१६३५) 





कप, 








५० | 


द्वारा भक्ति के आध्यात्मिक रहस्य का उद्घाटन किया है। परन्तु कृष्ण-क्ाव्य में 
चातक-वृत्ति का उतना विस्तार नहीं प्राप्त होता है क्योंकि तुलसी की भांति, उसके 
स्वतन्त्र सन्दर्भ की अवतारणा यहां पर लक्षित नहीं होती है। सूरदास ने गोपी-प्रे म 
के अन्तर्गत चातक को एकनिष्ठ प्रेम का प्रतीक व्यंजित किया है-- 
सुनि परिमति पिय प्रेम की (रे) चातक चितव न पारि । 
घन श्रासा सब दुख सहै, प्र श्रनत न जांचें वारि॥ 


घन की एक मात्र आशा ही चातक को अपेक्षित है, चाहे उसके सासने ; 
कितने हौ दुखों एवं भापदाओं के वज्ञपात होने लगें। प्रमी भक्त-चातक के इसी 
भाव को तुलसी ने भी ग्रहण किया है--- 


उपल करषि गरजन तरजि, डारत कुलिस कठोर । 

चितव कि चातक मेघ तजि, कबहुं दूसरी ओर ॥* 
तुलसी की भक्ति में चातक हास्य भाव का प्रतीक है जब कि वह मीरा और 
सूर में माथुय भाव का प्रतीक श्रधिक स्पष्ठ रूप में प्राप्त होता है। मीरा की चातक 
(पपीहा) वृत्ति में विरह का ही आधिक्य है, और वह भी व्यक्तिगत । पपीहा 


मानो उनके 'विरहपूरां-हृदय' का ही प्रतीक है जिसके माध्यम से वे अपने विरह- 
प्रेम को साकार रूप देती है यथा :-- 


पपइया म्हारा कब री बेर चितारयां ॥टेक।। 
म्हा सोबू' छी अपरो मवरण मां पिय पिपु करतां पुकरया | 
दाध्या ऊपर लूण लगायां, हिवड़ो करवत सारयाँ॥र३ है 


पपीहे की भांति गोपियों ने अश्पने विरह अथवा प्रेम की व्यंजना को चातक 


पर आरोपित कर एक श्रत्यंत भ्र्थगर्भित-प्रतीक की भ्रवतारणा इस प्रकार की हैः-- . ' 





१. सूरसागर, मांग प्रथम पृ० १०६, पद ३२५ तथां पृ० १५४० (द्वितीय 
भांग) पद ३२३१ (समा) 


२. तुलसी ग्रन्थांवली खंड २, सं० रामचन्द्र शुक्ल, बोहांवली पृ० १०६, 
दोहा २८३ (सं २००४) 


. ३. मीरांबाई पदांवली, पृ० १९६---१२५ पद ८३ व ८४ । 











सखी री चातक मोहि जियावत 
ज॑सहि रेनि रहित हौ पिय पिय तैसहि वह पुनि गावत । 
अतिहि सुकण्ठ दाह प्रीतम के, तारु जीम न लावत ॥। 


'ततारु जीम न लावत' में चातक की वृत्ति मानों भक्त के एकनिष्ठ प्रे म॒ में 
एकाकार हो गई है । 


कृष्ण काव्य में चातक वृत्ति के अतिरिक्त चकई, मीन और पतज्च के द्वारा 
भी प्रेम की व्यंजना प्रस्तुत की गई है। मीरा ने मीन श्रथवा दीपक के द्वारा भी 
प्रेमाभिव्यंजना प्रस्तुत की है, वह कवियित्री के आनन्दपूर्णो प्रणणय भावना की 
प्रतीक है।--- 


नागर नन्दकुमार लाग्यो थारो नेह ।टेक।। 
पाणी पीर ण॒ जाणुई, मीन तलफि तज्यो देह । 


दीपक जाण्या पीरणा, पतज्भ जल्या जल खेह । 
मीरा रे प्रभु सांवरे रे, थे विण देह अदेह ॥।* 


इसी एकात्म-प्रेम भावना को सूर ने भी दीपक-पतद्भ और जल-मीन के 
द्वारा अ्रभिव्यक्त किया है || इसी प्रेम-सम्बन्ध का एक अत्यन्त सुस्दर स्वरूप सूर 
में उस समय प्राप्त होता है जब वे मानवेतर जड़ पदार्थों के सम्बन्ध के द्वारा प्रे म- 
भाव की व्यंजना करते हैं जो प्रेमी एवं प्रेमपात्र (आत्मा व परमात्मा) के सापेक्ष 
महत्व की ओर संकेत करते हैं) सरिता एवं तड़ाग का ऐसा ही सम्बन्ध हैः--- 


. _ » सरितां निकट तड़ाग के, निकसी कूल बिदारि । 
हर नाम मिट्यों सरिता भई, कौन निबारे वारि ॥४ 


यह उदाहरण प्रकृतिगत रहस्य-भावना का सुन्दर उदाहरण है जहां प्राकृतिक 
पदार्थों एवं क्रियाओ्रों के द्वारा किसी तात्विक-रहस्य का निर्देश किया जाता है | 





ख 


१. सुरसागर, भाग दो पृ० १३९० पद रे३३८० (सभा संस्करण 
२. भीरांबाई की पदावली, पृ० १३३ पद १०५ 

३. सुरसागर, भाग प्र०, पु० १०७, पद ३२५ (सभा 

४. सुरसागर, द्वितीय भांग पृ० ८२८, पद १६८० (सभा) 
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.. साधनागत प्रसंग प्रतोक--कष्ण-कांव्य में उपयुक्त सम्बन्ध प्रतीकों के 
प्रतिरिक्त ऐसे प्रतीकात्मक-सन्दर्भ मिलते हैं जो भक्ति-प्रेम साधना के मार्ग की 
दुरूहताओं एवं कठिनाइयों को रखते हैं । सूफियों में जो मार्गे की कठिनाइयों का 
एक दुरूह रूप प्राप्त होता है, उसके स्थान पर यहां माधुय परक रूप ही प्राप्त होता 
है, सूरसागर में द्वारिका-चरित के श्रन्तगत विरह विदग्धा गोपियों के तिम्त वचन 
साधनात्मक प्रतीकार्थ की ओर संकेत करते हैं । द 


हों, कैसे के दश्सन पाऊ । 
बाहर भी बहुत भूपनि की, बूकत वदन दुशाऊ । 
भीतर भीर भोग भामिनि की, तिहि हां काहि पठाऊ ।) 


अपने प्रिय का दर्शन किस प्रकार प्राप्त किया जाय क्योंकि बाह्य प्रलोभन 
एक ओर आकर्षित करते हैं और दूसरी झोर भोग विषयों का बाहुल्य अपनी शोर 
खींचता है, इन दो के मध्य मैं 'परमाराध्य. का दर्शन कैसे किया जाय ? इसी प्रेम- 
भाव का निरूपण माधुये-माव के कारण मीरा में अत्यन्त मोहक रूप से व्यक्त 
हुआ है । 


जोगिया जी निशसिदिन जोऊ बाट ॥।टेक।। 
पाँव न चाल पंथ दुहेलो, आड़ा झघट घाट। 
नगर आई जोगी रम गया रे, मो मन की प्रीति न पाइ । है 


.. ओऔषद-घाट! के द्वारा मीरा ने उन समस्त बाधाओं का केन्द्रीभूत स्वरूप 
प्रस्तुत कर किया हैं जो भक्ति-मार्ग की बाधाओं का प्रतीक है। इन बाधाश्रों के 
फलस्वरूप मीरा का जोगी / (अराध्य) संसार में व्याप्त होकर भी, उनके हृदय में... 
स्थान न पा सका क्योंकि हृदय में जो प्रीति अपेक्षित है, उसका शीयद श्रभाव है । 
सत्य रूप में राणा का सांप की पिटठारी सूली विष का प्याला3 श्रादि भेजना और 
मीरा के सामने उनका अमृतवत्‌ हो जाना जहां एक ओर प्र ममक्ति-मार्ग की 
कठिनाइयों की ओर संकेत: करता है (सर्प जो काल का और विष संसार की 
विषयवासनाशों का प्रतीक माना जा सकता है) वहीं, दूसरी ओर भक्ति की परम 
शक्ति का परिचय देता है। यदि हम इन ऐतिहासिक घंटनांश्रों को (सर्प व विषादि) _ 











१. स्रसागर सार, सं० धीरेन्द्र वर्मा, पृ० १६५ 
२. मीराबाई की पदांवली, पृ० ११५, पद ४४ । 
३. वही, पृ० ११३ पद ३७, रे८, रे£ व पृ० ११४ पद ४९ । 
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प्रतीकात्मक रूप में ग्रहण करे तो, मेरे विचार से, इतिहास के साथ-साथ एक ऐसे 
उच्च मानसिक एवं आत्मिक स्तर का अनावरण होंगा जिसकी ओर संकेत करना ही 
मीरा का ध्येय रहा हो । यहाँ पर ऐतिहासिकता एवं प्रतीकात्मकता का सुन्दर 
निर्वाह होता है जेसा कि 'कामायनी' में अथवा 'पद्मावत' में भी प्राप्त होता है । 


साधक की अन्तिम स्थिति मिलनावस्था की होती है जिसके झानन्द की 
अ्रमिव्यंजना प्रतीकों के द्वारा भी प्रकट होती है। मीरा में मिलन की रम्य अनुभूति 
“भिरमिट खेलने? की लालसा से साकार हो उठी है। यह 'खेल” उसके जीवन भर 
का खेल है और हसी से, “भिरमिर्टा अ्यात्मिक-प्रती क का रूप है । इसी निलनानन्द 
की चरम परिणति उस समय होती है जब आनन्दानुभूति की अभिव्यक्ति अनेक 
प्राकृतिक एवं लोकिक व्यापारों के द्वारा व्यक्त होती है । सत्य में, मीरा ने मिलन के 
समय जिस भावभूमि का सृजन किया है, वह अनेक प्रतीकों के द्वारा व्यक्त हुमा है । 
गशागौर', सांवन के बादल, दादुर, पपीहा का बोलना और होली तथा फाग का 
न्मादपूर्ण वर्शव करना--ये सबके सब व्यापार मिलन से उद्भूत आनन्दानुभूति के 
ही प्रतीक है जिसके द्वारा मीरा ने अपनी हृदयगत आननन्‍्दानुभूरति को प्राकृतिक 
व्यापारों के द्वारा साधारणीकरण किया है। होली का एक वर्शान इसी तथ्य का 
प्रतीक रूप है-- 


रड्ध भरी, राग भरी राग सू भरीरी । 
होली खेल्यां स्थांम संग रख सू भरी री ।।टेक।। 
उड़त गुलाल लाल बदला री रज्ध लाल, 
पिचकां उड़ावां रज्भध रज्ध री भरी री॥।१ 


० 

लाल रंग अश्रथवा गुलाल अनुराग अथवा प्रम का प्रतीक है जिससे साधिका 
पूर्ण रूप से ओतप्रोत है । इसी प्रकार 'सावन के - वादल' प्र मानन्द की रस-वृष्टि के 
प्रतीक हैं जिससे मीरा का सारा व्यत्तित्व ही आप्लावित है ।3 सूर की गोपियां 
भी ऐसी आनन्‍्दानुभूति में उस समय दिखाई देती हैं जब वे फाग अथवा वसनन्‍्त-लीला 
की रसानुभूति का अनुभव करती हैं । मीरा का मिलन गोपियों के मिलन से भिन्न 


'है । मीरा की मिलनावस्था व्यक्तिगत है और विरह के बाद उनको मिलन की _ 








१. वही, पृ० १०६, १०८ पद २३ । 
२. मीरांबाई की पदोवली, पृ० १४५, पद १४८ 
३. वही, पृ० १४४, पद १४६ । हर 
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अनुभूति भी प्राप्त होती है, परन्तु गोपियों का मिलन, विरह की अ्रवतारणा तो 
करता है पर श्रन्त में (द्वारिका चरित्र में) वे कृष्ण से कुरुक्षेत्र में मिलती हैं पर मित्र 
कर भी नहीं मिल पाती हैं । गोपियों का यह “दुखान्त-मिलन” दुख और सुख दोनों 
से परे है । यदि शेक्सपियर ने रोमियो श्रौर जूलियट की सृत्यु के द्वारा दुखान्त की 
अवतारणा की है तो सूर ने गोपियों को जीवित रखते हुए भी दु:खान्‍्त की सृष्टि की . 
. है ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार महाकवि कालीदास ने “अभिज्ञान "शाकुन्तल' में . 
शकुन्तला की ट्रं जेडी का मृत्युपरक चित्राडून ते कर, जीवित दशा में, उसकी टे जडी 
का रूप मुखर किया है। मेरे विचार से, दुःखान्त का स्थान भारतीय महाकाव्यों 
मृत्यु का द्योतक नहीं है पर वह कलुषताओं एवं वीमत्सताश्ों का प्रतीक है । 














स्‍उक-ल>थ०० 











सगुण भक्ति काव्य में 
महामुद्रा साधना | ७ 
.. का स्वरूप 


सिद्धों की तान्त्रिक साधना में “महामुद्रा, शुन्य की उस स्थिति को कहते 
हैं जिसमें इस शुन्य तत्व को प्रज्ञोपाय योगप्रणाली में नेरात्म बालिका प्रज्ञा या 
महामुद्रा, रूप में ग्रहण किया जाता था ।* इस महामुद्रा प्राप्त साधक की स्थिति 
महासुख (महासुह) चक्र में मानी जाती थी | शभ्रागे चलकर स्वयं सिद्धों तथा बोढ़ों 
में ही इस साधना का (नारीपरक) एक श्रत्यन्त कलुषित .एवं वासनापू्ण रूप 
प्राप्त होता है स्वयं सरहपा ने इसका घोर विरोध किया था क्‍योंकि नारी-मुद्रा का 
जो प्रतीकार्थ था, उसे भूलकर लोग विलास एवं ऐन्द्रिय लोलुपता के चक्र में फंस 
गए थे।* सत्य में महामुद्रा, प्रज्ञा और उपाय तथा शिव श्रौर शक्ति के मिलन का 
युगनद्ध, आनन्दपरक रूप था जो भविष्य में निरा स्त्री झौर पुरुष के सम्भोग का 
द्योतक शब्दमात्र रह गया । 


.. समुणमभक्त कवियों ने मुद्रा' शब्द का उपयुक्त श्रर्थ ग्रहण नहीं किया है 
वरंत्र उनमें ज्डले मुद्रा के तथा मुद्रा साधना से कुछ सम्बन्धित शब्दों (यथा योगिनी 
हस्तिनी, चित्रिनी झादि) के नवीन अ्र्थपरक प्रयोग प्राप्त होते हैं, वह एक प्रकार 
से किसी सीमा तक सन्‍्तों के भुद्रा' शब्द से प्रभावित हैं। परन्तु इसके साथ-साथ 
इन सगुण भंक्त कवियों ने, अपनी प्रे मक्ति साधना के अभ्रनुसार इस शब्द को श्रपनी 
भावभक्ति में एक विशिष्ट स्थान दिया है। सन्‍्तों ने विशेषकर कबीर ने, जिन्होंने यदा- 
कदा इस शब्द का प्रयोग किया है, उसका एकमात्र कारण उसके पतित अश्रर्थ के 





१. सिद्ध-साहित्य द्वारा डां० धसंवीर भारती, पृ० ३३६ (प्रयाग १६५४) । 
२. उत्तरी भारत की सन्‍्त परम्परा द्वारा श्री परशुराम चतुर्वेदी, पृ० ४१ 
(प्रयांग-सं० २ 
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प्रति एक सचेतन प्रतिक्रिया थी जोकि उस समय भी श्रतेक इतर साधना प्रणालियों 
में प्रचलित थी । इसी प्रकार की स्थिति राम तथा कृष्ण काव्य में भी प्राप्त होती 
है क्योकि इन कवियों ने सामान्यतः मुद्रा के प्रतीक रूप को कबीर-आदि की भाँति 
एक प्रतिक्रियात्मक रूप में ही भ्रहण किया है भौर यहाँ तक कि सूरदास ने म्रमरगीत 
प्रसज्भ में 'मुद्रा' के प्रति हींत भाव भी ग्रहण किया है इस पर यथास्थान विचार _ 
किया जायगा । परन्तु यह सब होते हुए भी भक्त कवियों ने 'बुद्रा' को नवीन श्र 
तत्वों के स्पन्दन से मी स्पन्दित किया है जो उनकी समन्‍्वयात्मक एवं उदार वृत्तियों 
की परिचायक है। महामुद्रा से सम्बन्धित कुछ शब्दों (यथायोंगिनी श्रादि) की एक 
सबल परम्परा इन कवियों में प्राप्त होती है, जिसके प्रकाश में यह कहा जा सकता 
है कि इस शब्दों के प्रतीकात्मक श्रथ में हमारे कवियों ने विस्तार ही किया है, 
उत्हे समय तथा वातावरण के प्रनुकूल ढालने का सुन्दर प्रयत्न किया हैं। 


का 'मुद्रा” शब्द की परम्परा हमें रामकाव्य में भी प्राप्त होती हैं जिसका वह 
जि रहस्यात्मक श्र्थ नहीं है जो कुछ सीमा तक सन्तों में और पूर्णां रूप से सिद्धों में प्राप्त 

मा होता है। केशव्दास ने मुद्रा शब्द को बाह्य प्राकृतिं अ्रथवा कही-कहीं पर एक 
विशिष्ट यौगिक साधना के वाचक शब्द रूप में सम्मुख रखा है। सिद्धों में महामुद्रा 
साधना का जो योगपरक स्वरूप था, उसका यहाँ पर सर्वथा अभाव है और यह शब्द 
केवल मात्र एक पारिभाषिक श्रर्थ का द्योतक ही रह गया है केशव ने एक स्थान पर 
इस शब्द के अर्थ में एक नवीन तत्व का समावेश किया है जो विजय का 'सिक्‍का' 
जमाने कीं लोकोक्ति के प्र्थ में ग्रहण किया गया है यथा- 


डीटडे:7:::8% डक 6८5 पसनयह ८ पथ क नकपइम पका जल 9७ क 5. 9. 9307-78] 





मुद्रित समुद्र सात मुद्रा निज मुद्रित के, 
आई दिसि दिसि जीति सेना रधुनाथ की ।१ * 


0. कक सनकलद 3 पसम पा उक ड वकापमाा“ २ल्‍८ ८: जप दप पा 


इस उदाहरण से यह स्पष्ट होता है कि-भक्तिक्राध्य में: मुद्रा की नारीपंरक 
साधना का श्रर्थ लोप हो गया था या हो रहा: था, परन्तु दूसरी! ओर भक्त कवियों 
में “मुद्रा' शब्द,के रूढ़ि अर्थ के-स्थान पर-नवीन अर्थ-तत्वों का भी समाहार प्राप्त 
होता है । हम कह सकते हैं कि भक्त कवियों ने मुद्रा केःजटिल साधनात्मक रूप के 
.. गत पर उसके सहज एवं. मक्तिपरक स्वरूप कीघ्रतिष्ठा.की हैं। परन्तु इसके साथ- 
.. साथ मुद्रा का प्रथ॑ बाह्य श्राकृति से ग्रहण करते हुये, उसके तान्त्रिक रूप के प्रति 


। 
पे सा ! १. रामचन्द्रिका, द्वितीय भाग, सं० लॉलां भगवानदीन, ३४५ प्रकाश, पृ० 
हर ...._ २४० (प्रयाग शरण) के द 
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एक निषेधात्मक प्रवृति को भी प्रश्रय दिया है। यही कारण है कि सूर की गोपियों 
ने इस शब्द का प्रयोग निमुण तथा ताल्त्रिक श्रनुष्ठानों की सापेक्षता में, भ्रपने 
प्रेमपरक साधना की उच्चता दशाने के लिये भी किया हैं-- 


मुद्रा न्यास अंग आभूषन, पतिब्नत ते न टरौ। 
सूरदास यहै ब्रत मेरो, हरि पल नहिं बिसरो ॥।7 


यही नहीं, पर कहीं-कहीं पर पूरी योग-प्रणाली के अ्रद्ों की ओर भी संकेत 
प्राप्त होता है जैसे सीस, सेली, कथा, केश, मुद्रा और -भस्म आदि ।* इन सभी 
प्रयोंगो में मुद्रा का अर्थ एक विशिष्ट बाह्य आकृति का द्योतक है जिनके सामने 
गोपियों का पतिब्रत' कहीं अधिक महान है, वे अपने प्र म-धर्म को 'मुद्रा' साधना 
की समकक्षता में “बलिदान नहीं कर सकती हैं। कुछ इसी प्रकार की प्रवृति कबीर 
में भी दशित होती है जब वे कहते हैं--- द 


क्या सींगी मुद्रा चमकावे, 
क्या विभूति सब अंग लगावें ।* 


हाँ पर भी मुद्रा के प्रति एक प्रत्यक्ष विद्रोह की भावना दृष्टिगत होती है, 
परन्तु गोपियों में यह विद्रोह इतना स्पष्ट नहीं है, पर वह अप्रत्यक्ष रूप में केवल 
उदासीनता का परिचायक है । 


इसके अतिरिक्त मुद्रा के प्रतीक-रूप में, कृष्ण -काव्य में एक रोचक अश्रर्थ 
का समावेश प्राप्त होता है इस प्रयोग को भी हम एक प्रकार से निषेघात्मक अथवा 
हास्यास्पद कोटि में रख सकते हैं । सूर ने समस्त ऐसी विचारधारओरं को 'माटी की 
मुद्रा' की संज्ञा दे डाली जो सगुण अथवा भक्ति भावना की छउपासना-पद्कति के 
विपरीत पड़ती थी, दूसरे शब्दों में उस समय की प्रचलित तान्त्रिक योगिक तथा 
झन्य साम्प्रदायिक भअनुष्ठानों के प्रति एक अवहेलना का रूप इस “शब्द! के द्वारा 
व्यंजित होता है । पंक्ति इस प्रकार है जो उद्धव (मधुकर) के प्रति गोपियों का 
व्यंग्य भी कहा जा सकता है - तिन मोहन माटी के मुद्रा, मधुकर हाथ पठायो ।४ 





१. सूरसांगर, पु० १४५५/३५५१ तथा पृ० १३ ०४/४०४० क्‍ (खण्ड दूसरा)... 
(सभा) (काशी सं० २०१०) 

२. वही, पृ० १४६६/३६६४ | 

३. फबीर ग्रन्थावली, पृू० ३०७/३५५, सं० डा० श्यामसुन्दरदांस (काशी 
१९२८) ही 

४. स्रसागर-सार, सं० डा० धोीरेन्द्र वर्मा, एु० १६२ (अमर गीत) 














शक ] 


यहाँ पर उद्गव का संकेतवाचक शब्द मधुकर' है जो निगुण ब्रह्म का 
प्राख्याता है । ऐसे निगु ण्‌ रूह को मुद्रा न कहकर, उस्ते माटी की मुद्रा” कहने 
से यही ध्वम्ित होता है कि गोपियों को इस 'मुद्रा- के प्रति, जो कृष्ण ने उद्बव के 
के हाथों गोपियों के पास भिजवाई है, एक सचेतन प्रतिक्रिया का रूप प्राप्त होता है। 
इससे यह भी प्रतीत होता है कि किस प्रकार"किसी प्रतीक-विशेष के द्वारा किसी 
भसत' के प्रति एक व्यंग्यात्मक दृष्टिकोण अपनाया जा सकता है ? द 


..महामुद्रा साधना के कुछ शब्दों की एक बलवती परम्परा भक्ति काव्य में प्राप्त 


होती है जिनके स्वरूप में सगुण कवियों ने यथोचित श्रपनी भावनानुसार नव-अर्थ 
तत्वों का समावेश किया है । इन शब्दों में योगिनी, पद्मती, चित्रनी और यक्षिणी 


. प्रमुख हैं। इन सब में योगिनी शब्द का इतिहास प्रतीक की हृष्टि से, अत्यन्त 


रोचक कहा जा सकता है क्योकि प्रत्येक काल में इसके प्रतीक रूप का अर्थ-विस्तार 


. ही होता गया है। रामकावब्य में योगिनी का प्रयोग श्रनेक स्थानों पर प्राप्त होता है 


जिसके आधार पर उसका प्रतीकार्थ भी स्पष्ट हो जाता है। सिद्धों में जोगिनी एक 
विशिष्ट साधना का नारीपरक रूप था जिस गअ्र्थ का अ्रभाव रामकाव्य में प्राप्त 


होता है | सन्‍्तों में इस शब्द का कोई विशेष आग्नह नहीं है, वह केवल एक शब्द 
मात्र का निर्वाह ही ज्ञात होता है।. तुलसी ने शद्बूर की बारात के समय 
जोगिनियों का नाम लिया है जो शह्भुर के गण' के समान प्रतीत होती हैं जो एक 


प्रकार से भयानक रूप की प्रतिरूप ही कही जा सकती हैं यथा-- 


संग भूत प्रेत पिशाच जोगिन विकट मुख रजनीचरा ।”! 


जोगिनी का इसी प्रकार का मयावह रूप रामायण युद्ध के समय तुलसीदास 


| प्रयुक्त किया हैं-- 


जोगिन भरि भरि खप्पर संचहिं। 
भूत पिचाच बधु नभ नंचहि ॥* 


भ्रब प्रश्न है कि जोगिनी शब्द का जो प्राचीनतम दिव्य साधना का रूप था, - 


उसका एक प्रकार से यह निम्न रूप रामकाव्य में किस प्रकार से ग्रहण हुआा 


.. तांत्रिकसाधना में “मुंद्रा' युगनद्ध का भी रूप था जिसने प्रज्ञा और उपाय, शिव शौर 











० मह *_ रामचरितमांनस, तुलसी, बालकाण्ड, पृ० ११५ (गीताप्रेस गोरखपुर 


सं० २०११) बा 
वही, लडूकाण्ड, पृ० दरड 


गै। 
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शक्ति के रूप में ग्रहीत हुये थे, और झागे चल कर महामुद्रा साधना के प्रन्य 
रूपों का रूपान्तर शिव के साथ भी हो जाना एक सम्भावना हो जाती हैं । यही 
कारण है कि जोगनी शब्द का उपयुक्त रूप राम काव्य में प्राप्त होता है । 

इस रूप के अतिरिक्त रामकाव्य में जोगिनी की भावना एक समाधि रूप से 
भी सम्बन्धित प्राप्त होती है जैसा कि केशवदास की यह पंक्ति संकेत करती है-- 


सिद्ध समाधि सर्ज अजहूँ न कहें 
जग जोगिन देखत पाई 


यहां पर जोगिनी का योगपरक रूप भी ध्वनित्त होता है। परन्तु कबीर ने 
जोगिनी को इस श्रर्थ में प्रत्यक्ष रूप से ग्रहण नहीं किया है, पर उसे एक प्रकार से 
शुद्ध चित का प्रतीक ही माना है जिसके जाग्रत होने पर काम, क्रोध का नाश हो 
जाता है यथा-- 


काम क्रोध दोऊ भया पलीता 
तहाँ जोगिणी जागी।। 


कबीर का यह जोगिनी रूप, सूक्ष्म रूप से देखने पर, साधनापरक होते हुये 

भी कुछ सीमा तक हृदय अथवा चित्त से भी सम्बन्धित है जिसका एक सुन्दर 
भावात्मक विकास हमें कृष्णश॒काव्य की भाव-शभूमि में प्राप्त होता है । कम से कम 

योगिनी शब्द का प्रतीक रूप और उस शब्द का अथ-विस्तार कृष्णकाव्य की मूल 

देन कही जा सकती है जिसने परम्परा से त्याज्य [सन्‍्तों तथा सूफियों में ऐसी प्रवृत्ति 
यदा-कदां मिल जाती है जो सामान्य नहीं है) एक शब्द-प्रतीक को अपनी प्र मपरक 

साधना में एकॉलवीन अर्थ वाहक हीं नहीं बनाया पर उसके द्वारा एक आन्तरिक 
मनोवत्ति का मानवींकरण प्रस्तुत किया है। स्वयं सूरदास ने एक ओर और मीरा ने 

. दूसरी ओर इस जोगिन शब्द को अपनी प्रेम-मक्ति-मावता में इतना घुला-मिला दिया 
..... है कि वह उनकी अपनी धरोहर सी हो गई है । इस शब्द की समस्त प्राचीन 
निषेघात्मक एवं साधन/त्मक जटिल रूपों को तिलाअलि देकर मीरा ने प्रधान रूप से 
अपनी व्यक्तिगत साधना का, अपनी विरह जनित अवस्था का एवं अपनी चिरकालीन 
गोपी-भावना का एक सुन्दर साकार रूप इस “शब्द के द्वारा प्रस्तुत किया है| तभी 











१. रामचनरिद्रका छूठा प्रकाश, पृ० ८६ 
२. कबीर ग्रस्थावली, सं० डा० श्या मसुन्दरदास, पु० १११ / ४ 








तो मीरा के निम्न शब्द जोगिन भावना के प्रतीक कहे जा सकते हैं जिसमें योगपरक 
शब्दों का प्रयोग तो अवश्य हुआ है, पर उनकी पृष्ठभूमि में योग-भावना का सुख्य 
रूप प्राप्त नहीं होता है, वह तो स्वयं मीरा की व्यक्तिगत प्रेम-साधना, आराधना एवं 
गोपी प्रेम की चरम आत्माभि-व्यक्ति कही जा सकती है--- 


माला मुंदरा मेखला रे बाला 

खप्पर लूमी हाथ ! 
जोगिन होइ जुग ह॒ ह्ढ्स्‌ रे 

म्हांरा रावलियारी साथ ॥।” 


यह सम्पूर्ण योगिकी का बाह्य भेष केवल एक आन्तरिक लालसा का प्रतीक 
है जो प्रिय से मिलने की इच्छा से प्रबल हो गई है, उसको पूरा अभिव्यक्ति तो 
निम्न पंक्तियों में स्वयं फूट पड़ती है-- 


सावण झावण कह गया बाला 

कर गया कौल शअ्रनेक 

गिणता गिशता घस गई रे, 

म्हांरा ग्रांगलयारी रेख ।। 
पीव कारण पीली पड़ी बाला, जोबन वाली बेस । 
दास मीरा रांम भजि के, तन मन कीस्हो पेस ।.* 


ग्रत: मीरा का जोगिन भेष केवल बाह्य मुद्रा मात्र नहीं है, वह तत्वतः 
हृदय एवं अ्रन्त:करण का दिव्य एवं भावपूर्ण 'भेष' है जो ऊपर से दिखाई नहीं देता 
है, पर राख के अन्दर छिपी चिनगारी की तरह शव्यक्त रहता है जो प्रिय के मधुर 
: संस्पर्श से स्वमेव प्रज्ज्वलित हो उठता है। सूर की गोपियाँ भी कृष्ण के विरह में 
जोगिन बनने की बात कहती हैं जो सन्‍्दर्भानुसार एक अन्तर के भावपूरों प्रेम का 
प्रतीक ही है-- 


. मीरांबाई को पदावली, सं० परशुराम चतुबंदी, ५१० १३७, पद ११७, 
(प्रयाग २०१०) 


२. मोौरांबाई की पदावलो, पृ० १३७/११७। 


रे 
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श्र 


सिंगी मुद्रा कर खप्पर ले, करिहौं जोगिन भेष । 


सूरदास ने जोगिन के जगने का भी एक स्थान पर संकेत किया है जिसमें 
तान्द्रिक प्रभाव का पुट है। लंका काण्ड में सिन्धुतठ पर सुग्रीव, अंगद आदि के 
ग्राने पर जोगिनी का जाग्रत होना कहा गया है-- 


चले तब लषन, सुग्रीव, अंगद, हनू, 
जामवन्त, नील नल सबब आायो । 
भूमि अति डगमगी, जोगिनी सुन जगी, 
सहस फन सेस कौ सीस काँप्यो ॥* 


-यह गोगिनी का रूप तुलसी-वर्णित योगिनी से साम्य रखता है जो भयानक 


रूप की ओर संकेत करता है । 

जोगिन शब्द के अतिरिक्त अपरोक्ष रूप से पद्मिनी का आदर्श सगुण काव्य 
में भी मान्य रहा है। रामकाव्य में सीता का और क्ृष्ण-काव्य में राधा का पद्चिनी 
रूप अपनी चरम अभिव्यक्ति में प्राप्त होता है। तुलसी ने सीता को कहीं पर भी 
पद्चिनी नहीं कहा है, पर सीता का माधुयेपरक रूप पद्मिनी का ही है. यहाँ तक कि 
केशवदास ने एक स्थान पर सीता को पद्निनी प्रकार का भी कहा है ;5 जो सीता 
की स्थिति है वही राघा की भी है कि सूर ने स्पष्ट रूप से राधा को पद्निनी प्रकार 
वित्रित नहीं किया है। परन्तु फिर भी, सीता व राधा के रूप वर्णन, उनके एकनिष्ठ 
ब्रेम, उनके हाव-मावों और रतिपरक क्रियाओं में समानता होते हुए भी, हृष्टोण का 
विशेष अन्तर है । रामकाव्य का हृष्टिकोणा मर्यादापूर्णा होने से वहाँ पर “रति' का 
रूप उस दृष्टि से उच्छुखल नहीं हैं जिस दृष्टि से कृष्णकात्य में प्राप्त होता है । 
केशवदास में “रति” का यह मर्यादित रूप कुछ सीमा तक उच्छुव॒ल प्रतीत होता है, 
पर वह अपवादस्वरूप ही है, पूरे रामकाव्य की प्रवृत्ति नहीं मानी जा सकती है । 
केशव ने तो एक अन्य स्थान पर पद्नचिनी को चित्रिती तथा पपृत्रिती' के साथ भी 
वणित किया है--- 


सब प्रेम की पुण्य की पत्चिनी सी । 
सबे पुत्रिनी चित्रिनीं पद्मिती सी ॥ रे 





३. सूरसागर सार : सं० डा धीरन्द्र वर्मा, पृ० १३२ 

२.  सुरससागर (सभा) नवभ स्कन्घ, पृ० २२७/५५१ 

३. रामचन्द्रिका, भाग दो, ३३ प्रकाश, पृ० २१२ । ह 
४. वही, र८ प्रकाश, पृ० १०८ ॥। 


हा 
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ग्रतः सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि सूर की राधा में पद्मिनी का 
सुन्दर विकास प्रात होता है जो हमें सूफ़ीकवि जायसी की 'पद्मावति' में ही प्राप्त 


होता है। जायसी ने पद्मिती नारी को पद्म! रज्ध का कहा है जिसमें सोलह 
कलायें श्रपनी पूर्ण अभिव्यक्ति को प्राप्त होती है; वह न तो बहुत मोटी होती है 
श्रौर न बहुत दुबली ।! तुरमोहम्मद ने तो अपनी नायिका इन्द्रावती को स्पष्ट रूप. 
से पद्मिनी प्रकार का कहा है-- द 


है पद्मिनि- इन्द्रावति प्यारी । 
ताको बदन रूप फुलवारी ॥॥* 


इस प्रकार केवल राम तथा क्ृष्णकाव्य में ही नहीं पर भ्रन्य काव्यों में भी 
पद्मिनी तारी की प्रधानता रही है जो कवि की भावभूमि के अनुसार रूपान्तरित _ 
होती रही है ॥ सीता में वह मर्यादापूर्ण आ्रादिशक्ति के रूप में राधा में वह रतिपूर्ण 
झ्राहलादिनी-शक्ति के रूप में और पद्मावती में सूफ़ी साक़ी या माशुका के रूप में-- 
एक साथ विभिन्न भावभूमियों में रूपान्तरित हो सकी है । पद्चिनी प्रकार का प्रतीक 
एक अत्यन्त विशाल सन्दर्भ को रूप, मेरे विचार से, अपने अन्दर समेटे हुये है। 

महामुद्रा सांघना के इन मुख्य शव्द-प्रतीकों के विवेचन के अतिरिक्त अन्य 
नारी प्रकारों में चित्रिती तथा यक्षिणी नाम केवल रामकाव्य (केशव में) प्रात्त होता 
है जिनमें से चित्रिनी की ओर ऊपर संकेत हो चुका है। केवल एक स्थान पर केशव 
ने यक्षिणी का संकेत किया है जो लंका वर्णन के प्रसज्भ में एक नारी प्रकार के रूप 
में प्रयुक्त हुआ जो पक्षियों (तोता-मेना) को पढ़ाती हैं--- 


कहूँ यक्षिणी पक्षिणी ले पढावे । 
नंगी कन्याका पन्नगी को नचाव ॥ २ «&. 


जायसी ने यक्षिणी नारी की सिद्धि राघवचेतन जैसे शतान को बतलायी है- 


राघय पूजा जाखिनी, दुइज देखावा सांभि 








१. जायसों ग्रन्थावली, सं० रामचन्द्र शुक्ल, स्त्री भेद खण्ड, पु० २३२ 
. [प्रयाग श््३५)..रररर+ः क्‍ 

२. इन्द्रावती : सं० डा० श्यामसुन्दरदास, पृ० १९६, सप्त खण्ड (काशी १६०६) 

३, रामचन्द्रिका, तेरहवाँ प्रकाश, पृ० २२९६, सं० लाला भगवानदीन । 

४. जायसी प्रन्यावली, स्त्री-मेद खण्ड, पृ० ४२० । 
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परन्तु सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो जायसी में यक्षिणी एक तान्त्रिक हेय 
नारी प्रकार है जबकि केशव में वह एक हीन नारी रूप नहीं कही जा सकती है पर 
है वह सन्दर्मानुसार एक राक्षसी । अ्रतः यक्षिणी प्रकार के श्रथों मे कवियों ने अपनी 
मनोवृत्ति के अनुसार परिवर्तन किया है और वह भी बहुत ही सीमित । अतः उनके 
स्वरूप पर योगिनी की तरह किसी प्रकार की घारणा का स्थिर करना नितान्‍्त 
ग्रसम्भव है। समष्टि रूप से हम यही कह सकते हैं कि महामुद्रा साधना के शब्द 
प्रतीकों में मुद्रा के अतिरिक्त योगिनी तथा पद्मिनी प्रकारों को विशेष मावपरक नव 
श्रथों से समन्वित किया है और कवियों ने इन शब्दों को अ्रपनी सगरुण साकार 
भावना में तिल-तन्दुल का रूप प्रदान कर दिया है । 

















रीतिकालीन कवि- 
 परिषारयियों के | ८ ' 
प्रतीक 


रीतिकालीन कबि-परिपाटियों के दो प्रमुख वर्ग हैं--एक वनस्पति संसार का 
और दूसरा जीवधारियों का । यहाँ प्रथम वर्ग पर ही विचार अपेक्षित है । 


कवि-प्रसिद्धियों का आदितम रूप हमें आ्रादिम जातियों के वृक्ष तथा पौधों के 
पूजा-माव अथवा पवित्र-भावना में प्राप्त होता है। इसके अ्रतिरिक्त दूसरा तत्व 
'वक्ष-दोहद! की भावना का भी है। इन दोनों तत्वों का समाहार कवि प्रसिद्धियों के 
उद्गम तथा विकास में प्राप्त होता है। दूसरी ओर केवल मात्र वक्ष-दोहद' की 
भावना को ही इन परिपाटियों का स्रोत नहीं मानां जा सकता है जैसा कि 
डा० हजारीप्रसाद हिवेदी का मत है ।' इसके अतिरिक्त, कवि-परिपाटियों का 
उद्गम तथा विकास पौरारिक तथा धामिक स्रोतों से मी हुआ है । इन सभी तत्वों 
का एक समन्वित रूप हमें परिपाटियों में हृष्टव्य होता है । 


भ्रादिम जातियों में जड़ पदार्थों में भी सचेतन-क्रिया का आरत्ेप प्राप्त होता 
है इसी प्रवृत्ति के फलस्वरूप वृक्ष तथा पौधों की भावना से सचेतन-क्रिया का आरोप 
किया गया है। वेसे तो ये प्रथायें तथा विचार अ्रंधविश्वास ही थे, पर उनके अ्रंतराल 
में प्रतीक-म॒जन का स्रोत एक सत्य है। फ्रेजर* ने अपने अत्यंत खोजपूर्णं प्रन्थ में 
इस ओर संकेत किया है ! इन श्रंध विचारों ने ही जिज्ञासा को जन्म दिया और 
क्रमशः जड़-प्रकृति में मानवीय स्पंदन को देखा गया । गश्रादिम जातियों ने वक्षों 
तथा पौधों के उत्पन्न होने में और मानवीय प्रजननक्रिया में एक धूमिल समानता का 





१. हिंदी साहित्य कों भुसिका--डा० हजोारीप्रसाद द्विवेदी; पृ० २२३ 
२. गोल्डन बांउ द्वारा फ्रजर-ए स्टेडी इन मेंजिक एण्ड रिलीजन, पुस्तक २, 
भाग *, श्रध्याय २, ३. 
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अनुभव किया । इसी विश्वास ने वक्ष को उवेरता का प्रतीक बनाया । यही कारण है 
अनेक परिपाटटियों में मिथुनपरक अर्थ की भी अवताररा प्राप्त होती है । ऐंसे कुछ 
उदाहरण हैं - श्रीफल, श्रशोक तथा श्रियंगु । इस मिथुन भाव में दोहद ( पुष्पोदगम ) 
का भी अ्र्थे समाविष्ट है । यह एक यौनपरक ($%&प4)] ) क्रिया है । 


प्रश्न है कि दोहद की प्रवत्ति का आरोपण नारी की क्रियाओं पर क्यों किया 
गया ? इसका उत्तर हमें आ्रादिम जातियों (श्रार्येतर ) के विश्वासों में मिलता है । 
भनेक आदिम जातियों में प्रजनन क्रिया कें प्रथम अनेक वृक्षों से नारी के प्रजनन 
श्रंगों के स्पर्श करने की प्रथा का संकेत मिलता है । इससे यह समझा जाता था कि स्त्री 
की उबेरा शक्ति का विकास उस विशिष्ट पौधे या वृक्ष में स्पर्श के सम्भव है । 
फलत: इस अंधविश्वास के कारण वृक्षों की उबंरा शक्ति से स्त्री का उत्तरोत्तर 
सम्बन्ध बढ़ता गया, और अंत में, स्त्री के अज्धों के स्पर्श से पौधों तथा वृक्षों का 
पृष्पित तथा विकसित होना, एक प्रकार से, कवि प्रसिद्धि में परिवर्तित हो गया । 


वृक्ष की इस उवंरा शक्ति से पुराणों में वरणित यक्षों, गंधर्वों तथा अप्सराशों 
का श्री श्रपरोक्ष सम्बंध है। नागों तथा यक्षों का देवता वरुण” है । वरुण जंल 
का अधिपति है । वरुण से सम्बंधित यक्षि तथा यक्षशियां भी अ्पदेवंता के रूप में 
रामायण तथा महाभारत में भी मान्य रहें ।* अतएव इनकी'ः सम्बँन्ध वक्ष की उबेरा 
शक्ति तथा जल से माना गया । अ्रत: यक्ष को उव्ेरता का प्रतीक मानां गया । 
दूसरी ओर गंधवे और अप्सरायें भी उर्वरत्ा के प्रतीक हैं । इंसका घतिष्ट सम्बंध 
इन्द्र से रहा । गंधर्व जल या सोम का रक्षक हैं । ऋग्वेद में: सोम॑-को देवताओं 
के पिता का सृजनकर्ता भी कहा गया है। यह सोम वृक्ष पवतों पर कऋः होक़ है 
जहाँ गंधर्व वास करते हैं? । दूसरी ओर, गीता तथा उपनिषद्‌ में गंधर्व को 
श्रमानवीय छीव भी कहा गया है । यहां तक कि कृष्ण ने अपने को गंधरवों में चित्ररथ 
की संज्ञा प्रदान की है” । इस प्रकार गंधर्व शब्द एक विस्तृत क्षेत्र की व्यश्षना 
करता है । इसी प्रकार शअ्रप्सरायें भी जल से सम्बंधित हैं जो उर्वंरता की प्रतीक हैं । 








१. हिंदी साहित्य की भूमिका - डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी; 9०२ रह द द 
२. हिंदू धामिक कथाओं के भौतिक श्र्थ--त्रिवेशी प्रसाद सिह, पु० ८८ 
३. इपिक्स, सिथ्स एण्ड लीजेन्ड्स श्राफ इन्डिया--पी ० थामस, पु० & 
ह। 


«गीता, विभूति योग, श्योक २६, प० ३६२ तथा बहुदू उपनिषद्‌, शध्याय ३ 
पु० इ६२। 
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निरुक्तिकार तू अ्प्सरा की व्याख्या अ्पस” श्रर्थात्‌ जल में 'सरण'” करनेवाली नारी- 
रूपिणी शक्ति से माना है । ऐसी स्त्रियों की कल्पना पाश्चात्य देशों में साइरन, 
मरपेड तथा निम्फ के रूपों में प्राप्त होती है? । 


इन सब विवरणों से सिद्ध होता है कि यक्ष, गंध तथा अप्सरायें, किसी न 


किसी रूप में, जल तथा वक्ष से सम्बंधित हैं । वरुण भी जल का अधिपति है । जब 
वरुण का स्थान इन्द्र ने ग्रहण कर लिया, तो ये गंघर्व और अप्सरायें वरुण के हाथ से 
च्युत होकर इन्द्र के दरबार के गायक हो गए | इसी से, यक्ष और यक्षिणी तथा 
गंधर्व और अप्सरायें एकार्थवाची शब्द माने गए हैं ।* यहां तक कि कामदेव और 
वरुण मूलतः एक ही देवता हैं जो उवंरता के प्रतीक होने के कारण, वृक्ष से 
सम्बंधित हैं। जल का एक श्रन्य प्रतीक “कमल” भी है जिसमें वरुण और उसकी 
स्‍त्री वास करते हैं। भारतीय साहित्य में कमल जल और जोवन का प्रतीक होने से 
श्रत्यंत॑ मंगलमय माना है । कवि परिपाटियों में कमल और कामदेव का 
प्रमुख स्थान है । इस प्रकार, इस प्रसंग में जिन कल्पित रूपों की ग्रवतारणा की 
गई है, उनका प्रयोग कवि प्रसिद्धियों के रूप में, संस्कृत साहित्य से लेकर आधुनिक 
साहित्य तक में होता रहा । 


मैंने रीतिकालीन कवियों में बिहारी, मतिराम, केशव और सेनापति के काव्य 


- को ही विवेचन का आधार बनाया है। इन कवियों ने अनेक वृक्षों तथा फूलों को 


अपनी भावाभिव्यंजना का प्रतीक बनाया है। ये प्रसिद्धियाँ उसी समय प्रतीक का 
कार्य करती हैं जब उनके द्वारा किसी भाव तथा विचार या वस्तु की व्यंजना होती 
हैं और उस व्यंजना में उनका परम्परागत रूप भी स्पंदित होता है । 


चस्पक---चम्पक के प्रति यह प्रसिद्धि है कि वह रमणियों के मृदु हास से 


मुकलित एवं पुष्पित हो जाता है। सत्य में यह एक प्रसिद्धिमात्र है। मेघदूत में . 


चम्पक के प्रति ऐसी ही प्रसिद्धि प्रात्त होती है? । रीतिकाल में चम्पक के प्रति ऐसी 


. धारणा नहीं प्रात होती है, परन्तु, दूसरी ओर कवियों की भावाभिव्यंजना में वह 


प्रन्य संदर्भो की वाहक अ्रवश्य बन गई है । एक स्थान पर बिहारी ने चम्पक को 
रूप-सौंदयें का व्यंजक बनाया है :--- 





१. हिंदू धामिक कथाश्रों के भौतिक श्र, पृ० ८८ 
२. हिंदी साहित्य की भुसिका-डा० द्विवेदी, पृ० २३१ 
३. वही, पृ० २४५ 


उससे स उमर रत ससउप८+ कस पर८+८< 2 ड+-< 


पसलकलडर 
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केसरि के सरि क्यों रुक, चंपक कितक शअ्रतृप । 
गात रूप लखि जात दुरि, जातरूप कौ रूप ॥। ! 


यहां बिहारी ने चम्पक की प्रसिद्धि को व्यापक अर्थ देने का प्रयत्न किया है। 
दूसरी ओर मतिराम ने चम्पक और भौरे के द्वारा नीतिपरक श्र॒र्थ-व्यंजना प्रस्तुत 
की है :--- 


' सुबरन, बरन सुवास जुत, सरस दलनि सुकुमारि । 
ऐसे चम्पक को तर्ज, के ही भौर गँवारि ॥॥* 


यहाँ पर चम्पक को सदगुणों का और भंवरे को उस व्र्यक्ति का प्रतीक 
बनाया गया है जो सदगुणों से युक्त वस्तु” का त्याग कर देता है । 


झ्रशोक--अशोक एक श्रत्यंत रहस्यमय वक्ष माना गया है । संस्क्रृत कवियों ने 
इसके गुच्छों तथा किसलयों का ही अधिक वर्णांन किया है। ऐसी मान्यता है कि ये 
सुन्दरियों के वाम पदाघात से अथवा स्पर्श से खिल उठते हैं। राजशेखर तथा 
कालिदास ने इसी प्रसिद्धि को अपने काव्य में स्थान दिया है ।3 मतिराम ने अशोक 
| की इस प्रसिद्धि का अपने ढंग से प्रयोग किया हैं--- 





। . तेरो सखी सुहागबर, जानत है सब लोक । 
होत चरन के परस पिय, प्रफुलित सुमन श्रशोक ।॥।४ 





४ यहां पर अ्रशोक की प्रसिद्धि का सहारा लेते हुए कवि ने उसे नायिका के 
। हृदगत भावों का व्यंजक बनाया है । 

| सालती--इसका वर्शान कविगण वसंत तथा शरद ऋतु में नहीं करते हैं । 
* रात्रि के अ्छामन पर ये प्रफुल्लित होते हैं। मतिराम ने इसका वर्णन किया है शोर 
उसे कामदेव (अतनु) की फ़ुलवारी का एक वृक्ष माना है-- 





दिसि दिसि विगसित मालती, निसि नियराति निहारि। 
ऐसे अतनु-श्रराम में, भ्रम भ्रम मौर निवारि ॥।* 








!॒ १. बिहारी-सतसई; सं० लक्ष्मीनिधि चतुवंदी, पू० ४२॥१०२ 


२. मंतिराम ग्रन्धावली, सतसई, पु० १७६॥७४ 
३. हिंदी साहित्य की भुसिका--डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी; पृ० २३५ 


४. मतिराम ग्रन्थावली, सतसई, पृ० २रे७ा६४२ 
५. वहीं, पृ० १८६।१७७ 








मालती का विकसित होना नायिका के विकसित होने का प्रतीक है जब वह 
प्रिय के मिलननमोद के वशीभूत हो जाती है। उस समय सानो मालती का आरोपण 
संयुक्तावस्था की नायिका का भावात्मक रूप प्रस्तुत करता है। इस प्रकार मतिराम 
ने मालती की प्रसिद्धि को मिलनेच्छा का प्रतीक बनाया है -- 


सकल कला कमतीय पिय, मिलन-मोद अ्रधिकात । 
विलसति मालति मुकुल निसि निसि, मुख मृदु मुसक्यात ॥॥* 


मंदार-- रीतिकालीन कवियों में“मंदार के प्रति प्राप्त प्रसिद्धि का प्रयोग नहीं 
मिलता है। रीतिकाल में जो भी प्रयोग प्राप्त होता है वह अश्रपनी विशिष्टता लिये 
हुए है। मूलतः उसका प्रयोग किसी भाव-विशेष की अभिव्यंजना के लिये हुआ है । 
गत: हम कह सकते हैं कि रीतिकवियों ने परम्परागत परिपाटी का भी उल्लंघन 
किया है श्र साथ ही, उस वस्तु का ग्र्थ-विस्तार भी किया है। मंदार के बारे में 
यह पूर्ण सत्य है। मंदार रमणियों के नरम वाक्‍्यों से कुसुमित होता है श्र इन्द्र के 
नंदनकानन का एक पुष्प है।' इस प्रसिद्धि में कल्पना का ही प्रधिक आश्रय है । 
परंतु रीति कवियों ने उसमें यथार्थ हृष्टि का भी सुन्दर काव्यात्मक समावेश किया 
है। बिहारी का निम्त दोहा मेरे कथन की पुष्टि करता है जहाँ पर उसने आक 


(मंदार) को मानवती नायिका का प्रतीक बनाया है जिसके पास उसका प्रिय 
(भंवरा) भी प्रेम के लिये नहीं आता है, यथा-- 


खरी पातरी, कान की, कोन बहाऊ बानि। 
ञ्राक कली न रली करे, अली अली जिय जानि ॥7 


आाक के प्रति यह सत्य धारणा है कि वह ग्रीष्म में भी फूला रहता है। 
बिहारी ने एक अन्य, स्थान पर इस तथ्य का सहारा लेकर मंदार को एक ऐसे 
निराश्चित एवं त्याज्य व्यक्ति का प्रतीक बनाया है जो संसार में किसी का भी दयापात्र 
नहीं है । फिर भी, वह विपरीत दशाओओं में श्रस्तित्व के लिये दन्द करता है :-- 


जाके एकाएक हूँ, जग ब्यौसाइ न. कोय-। 
सो निदाघ फूले फरे, आक डहडही होय ॥ 





क्‍ वहीं, पृ० २१छा५श४ड२ 


१. द 

२. हिंदी साहित्य की भूमिका, पृ० २५० 
३. बिहारी सतसई, पृ० २४९८ 

४. वही, पृ० १११४६६ 


हे 








चंदन--चंदन वृक्ष का महत्व काव्य में व्यापक रहा है । इसके प्रति जो भी 

प्रसिद्धि काव्य में प्रचलित हुई, वह कवि-कल्पना में श्रनेक मावभूमियों की वाहक बन 

हे सकी । रीतिकाल में हमें इस प्रवृत्ति के स्पष्ट दर्शन होते हैं। कवि समयानुसार 

चंदन वृक्ष में फल फूल होते हैं, पर सत्य इसके सर्वथा विपरीत है। अ्रतः यह प्रसिद्धि 

केवलमात्र एक कल्पना है। चंदन के प्रति दूसरी प्रसिद्धि यह है कि यह केवल मलय 

प्वेत पर प्राप्त होता है और सर्पों से वेष्टित रहता है। जहां तक सर्य का प्रश्न है, 

यह सत्य है, पर इसका मलय पव॑त पर ही प्राप्त होना, एक कल्पना है। गअ्रतः चंदन 

के प्रति यह कहा जा सकता है कि इसकी प्रसिद्धि में सत्व और कल्पना का सुन्दर 
समन्वय है । केशव ने चंदन की दोनों प्रसिद्धियों का वर्शान किया है --- 





केशवदास प्रकाश बहु, चदन के फल फूल । 


अथवा 


वर्णत चंदन मलय ही, हिमगिरि ही ध्रुजपात ।7 


इसके अतिरिक्त केशव ने चंदन को श्यूगार का एक अंग भी माना है जिसे स्त्रियां 
प्रयुक्त करती हैं ।* मतिराम ने मुख के सौंदर्य की साहश्यता चंदन से इस प्रकार 
प्रस्तुत की है-- 


उजियारी मुख इंदु की, परी कुचनि उर आनि। 
कहा निहारति मुगधि तिय, पुनि पुनि चंदन जानि ॥३ 


कमल---कवि समय है कि पद्म के सात प्रकारों में 'कुमुद! केवल जलाशयों में. 
ही प्राप्त होते हैं ॥ पौराणिक ज्षेत्र में विष्णु के लिये श्वेत पद्म तथा शक्ति के लिये 
ह रक्‍्तपद्म का वशन मिलता है ।* इसी प्रकार पद्म की तरह नीलोत्पल का नदी तथा 
समुद्र में वर्णन नहीं होना चाहिए । नील कमल का वेष्णव साहित्य में भीं संकेत 
प्राप्त होता है। असल में, यह कही भारत में होता है या नही, इसमें विद्वानों को 











« कविध्रिया द्वारा केशवदास, सं० लाला भगवानदीन, पृ० ३६ तथा ३६ 
« कविप्रिया, केशव, पु० ३८ 








२ 
२ 
३. मतिराम ग्रन्थावली, पु० १८८।१७१ 
है 


« कल्याण, संख्या २, फरवरी १६५०, वर्ष २४ में “हिंदू संस्कति श्रौर 
प्रतीक' द्वारा प्राशकिशोर स्वामी, पु० ६४० 








७० | 
संदेह है। नीलोत्पल दिन में नहीं खिलता है, परंतु पद्म दिन में ही खिलते हैं भर 
उनके मुकुल हरे होते हैं ।' द क्‍ 


कमल या पद्म (सरोज-कंज) का संकेत रीतिकाव्य में यदा कदा मिल जाता 
है, परंतु प्रसिद्धि के तौर पर श्रत्यंत न्यून । मेरे देखने में कमल की प्रसिद्धि का 
निषेधात्मक रूप ही मिलता है। सेनापति ने सरोज का सरोवर में प्रफुल्लित होने का 
वर्णात निषेध रूप में इस प्रकार किया है। के द 


दामिनी ज्यों भानु ऐसे आत है चमकि ज्यों न 
फूलन हूँ पावत सरोज सरसीन के ।* 


इसी प्रकार, नीलोत्पल की यह प्रसिद्धि कि वह रात्रि में ही खिलता है और 
दिन होने के साथ कुम्हलाने लगता है--इसका भावात्मक चित्रण मतिराम ने इस 
प्रकार किया है-- द 


दृहँ श्रटारनि मैं सती, लखी अपूरब बात । 
उते इंदु मुरझात है, इते कंज कु म्हलात ॥* 


इन प्रसिद्धियों के अतिरिक्त कमल को अन्य संदर्भो का भी प्रतीक बनाया 
गया है। वह प्रेम तथा प्रणय का भी प्रतीक है। कहीं वह नन के प्रफुल्लित होने 
तथा मुख की शोभा का प्रतीक माना गया है। केशव ने कमल को चमत्कारिक 
विधि से दो संदर्भों का वाहक बनाया है। उन्होंने कमल के द्वारा वियोगिनी नायिका 
के नीर भरे नेत्रों का भाव कमल को उल्टा करके व्यंजित किया है। दूसरी झोर, 
उसी कमल को कली बना कर लौटाने का अर्थ यही है कि जब रात्रि में कमल 
संकुचित हो जायेंगे । तब मैं तुमसे मिल गा। सत्य में यहाँ भाव, संवेदना तथा प्रेम 
के मिलन-सुख का सुन्दर प्रतीकात्मक निर्देशन प्राप्त होता है। पंक्तियीँ इस प्रकार 
हैं जब गोप सभा में बठे कृष्ण के पास एक गोपी आती है ओर-- द 


तिनको उलटों करि आनि दियो, केहुँ नीर नयो भरिक । 
. कहि काहे ते नेकु निहारि मनोहर फेरि दियो कलिका करिके ॥ 





१. हिंदी साहित्य की भूमिका, पृ० २४७ 

२. कवित्त रत्ताकर, सं० उमाशंकर शुक्ल, पृष्ठ ६७।४७ 
३. मतिराम ग्रन्थावलीं, पु० १९४३।२१७ 

४. कर्विप्रिया, फेशब, पृ० २००४६ 


ही 








उपयुक्त कवि-परिपाटियों के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि इन 
प्रतीकों का कलात्मक रूप ही कवियों को मान्य है। इन प्रतीकों में भाव तथा रूप 
(7077) दोनों का समन्वय प्राप्त होता है, पर रूप' का आग्रह अ्रधिक है । सत्य 
में रीति काव्य में रूढि परम्पराश्ों के पालन के साथ उन परम्पराओं में नवीन 
उदभावनायें भीं यदा कदा मिल जाती है। श्रतः हम कह सकते हैं कि परिपाटीगत 
प्रतीक, भावों तथा संवेदनाञ्रों की हृष्टि से, कहीं अधिक हृदयग्राही एवं स्वाभाविक 
हैं । इन प्रतीकों के द्वारा हमारी प्राचीन परम्परा का एक कलात्मक उन्मेष ही 
प्राप्त होता है । ० 








बन 











सेनापति के श्लेषपरक 
प्रतीक 


अलंकारों में प्रतीक की स्थिति सम्मव है । वस्तुतः अलंकारों का प्रतीकात्मक 
महत्व शब्द की लक्षणा तथा व्यंजना शक्तियों पर निर्भर करता है । शब्द एवं उसके 
अर्थ-विस्तार पर ही अलंकार की श्राधारशिला प्रतिष्ठित है | अनेक ऐसे काव्यालंकार 
हैं जिनमें शब्द प्रतीकों के श्रर्थ-विस्तार पर “रस” का उद्रेक होता है। अलंकारों में 
यमक तथा श्लेष में प्रतीक की स्थिति शब्द-परक ही है ॥ 


श्लेष में शब्द के अ्रनेक भ्रथ ध्वनित होते हैं, परन्तु शब्द का प्रयोग एक बार 
ही होता है । शब्द का यह भथर्थ वेविध्य उस शब्द की विशिष्ट अर्थाभिव्यक्ति के कारण 
होता है। यहीं पर शब्द-प्रतीक की स्थिति स्पष्ट होने लगती है और शनन्‍्त में वह 
स्थिर हो जाती है । इस प्रकार, अर्थ-समष्टि के अ्रभिव्यक्तिकरण में प्रतीक किसी 
शब्द-विशेष का आराश्चय ग्रहण करता है । यह शब्द उस सप्तखण्ड के समान है, 
जिसके भ्र्थ की भ्रनेक रश्मियां इष्ट दिशाग्रों में गतिशील होती हैं । श्रत:, शब्द 
अ्रनेकार्थी होकर विस्तृत संदर्भ (7०८०॥०४) को किसी विशिष्ट भाव या विचार 
में केन्द्रीभूत कर देते हैं। श्लेषगत प्रतीकों का श्रौचित्य इसी तथ्य पर श्राश्रित है 
कि वहां पर केवल 'एक' शब्द, साहश्य के आधार पर दो संदर्भो में स्थिर होकर, 
प्रतीकात्मक व्यंजना प्रस्तुत करता है । उदाहरणस्वरूप 'घनश्याम' शब्द को लीजिए । 
यह शब्द प्रतीकात्मक रूप उसी समय धारण करेगा जब वह 'ेघ' के साथ साथ 
किसी अन्य भाव, व्यक्ति या वस्तु की गतिशीलता में स्थिर हो जाय । रीति-काल 
के कवि सेनापति में ऐसे प्रतीकों का सुन्दर समाहार प्राप्त होता है । 


सेनापति के श्लेष-वर्णान में प्रतीकों की स्थिति दो बातों पर आश्रित है । 
प्रथम यह कि कवि श्लेष के द्वारा किसी भाव या विचार की उदभावना किस सीमा 
तक कर सका है ? दूसरे, यह उद्भावना दो वस्तुओ्नरों की तुलना, समानता अ्रथवा 
असमानता पर आश्रित है । कुछ ऐसे भी प्रसंग हैं जिनमें दो विपरीत वस्तुओं में 
ग्रन्योन्याश्रित समानता दिखायी गयी है। यहाँ. प्रतीक की दशा उसी समय मान्य 
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होगी, जब इन दोनों पक्षों में एक दूसरे की धारणा या भाव की समान व्यंजना 
होगी । कुछ ऐसे भी उदाहरण हैं जिनमें एक 'शब्द' की संधि पर दो भअर्थ-पक्षों की 
अवतारणा होती है और पक्ष दूसेरे में स्थिर होकर प्रतीक के माव को स्पष्ट करता 
है। इन प्रतीकों का भ्रर्य, शब्द-विश्लेषण तथा अर्थ-विविधता की सम्मिलित प्रक्रिया 
के द्वारा स्पष्ट होता है । 

.. प्रथम वर्ग के अन्तर्गत, कवि दो विपरीत वस्तुओं में समानता दिखला कर 
'प्रतीक' की अवतारणा करता है। सामान्यतः, यहाँ पर भी शब्द के विविध अर्थ 
कभी-कभी शब्द-विश्लेषण के द्वारा व्यंजित होते हैं। सेनापति तथा बिहारी में 
इनका सुन्दर प्रयोग प्राप्त होता है। सेनापति ने एक स्थान पर गोषियों के प्र म 
और दूसरी ओर कुब्जा के प्रेम में, जो संदर्मानुसार दो छोर ही कहे जा सकते हैं. 
समानता की अवतारणा कर, एक के भाव को दूसरे का प्रतिरूप बना दिया है । 
इसमें जहाँ एक ओर काव्य-चातुर्य के दर्शन होते हैं, वहीं पर गोपियों के आंतरिक 
विक्षोम की व्यंजना भी होती है । 


कुबिजा उर लगायी हमहूँ उर लगायी 

पी रहे दूहूँ के, तन मन वारि दीने हैं ॥ 
वे तो एक रति जोग, हम एक रति जोग, 

सूल करि उनके, हमारे सूल कीने हैं ।। 
कूबरी यौ कलिपहै, हम इहाँ कल पेंहैँ, 

सेनापति स्थाम समुझे यो परबीने हैं । 
हम-वे समान उधौ ! कहौ कौन कारन ते, 

उन सुख माने, हम दुख मान्ति लीने हैं ॥* 


अज्े स्पष्टीकरण के लिए दोनों पक्षों में जो श्लेष शब्द समान प्रयुक्त हुए हैं, 
उनकी तालिका निम्न है--- 


शब्द गोपी पक्ष कुब्जा पक्ष 

उर लगायी (अर्थ-विविधता) प्रेम किया ... प्रेम किया 

पी रहे दुहूँ ( » » प्रेमी रहे प्रेमी रहे 

रति जोग 0 योग आगार भोग 

सूल करि » .» ) मन में शूल (पीड़ा गले में माला पहनाया 


'कल पैहै (शब्द-विश्लेषण) सुख पायेगी (कल पहै) दुःखी होंगी (कलपे हैं) 
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इसी प्रकार, एक अन्य कवित्त में सूम तथा दानी जेसे विपरीत व्यक्तियों में 
समानता प्रदर्शित की गयी है।" इस प्रकार हम कह सकते हैं कि विपरीत घारणाओं 
तथा भावों का यह शब्द-परक नृत्य ही श्लेषगत प्रतीकों की कसौटी है । जिस बात 
को सेनापति श्रति विस्तार से कहते हैं, उसी बात को बिहारी सूक्ति रूप में कहते हैं। 
सेनापति का काव्य-माधुये शब्द-परक अर्थ-समष्टि है तो बिहारी का काव्य-सौंदर्य शब्द 
झ्रौर ध्वनि से शासित शअर्थ-पसमष्टि का द्योतक है । एक उदाहरण है-- 


जोग जुगति सिखये सबे,_ मनो महामुनि मेन । 
चाहत पिय अद्वतता, कानन सेवत नेन ।।* 


द इस दोहे में योगी और भोगी (नायिका) के विपरीत भावों की व्यंजना _ 
प्रस्तुत की गयी है । यहाँ पर चार श्लेषगत शब्द हैं, जोग (योग), पिय, कानन 
तथा अद्देतता । योग (जोंग) शब्द का अर्थ योगी पक्ष में योग है तो नायिका पक्ष 
में संयोग सुख है। पिय का अर्थ एक पक्ष में ईश्वर है तो दूसरे पक्ष में . 
में प्रियतम है । अद्वेतता का भ्र्थ योगी पक्ष में परम तत्व से एकात्म-भाव 
की अनुभूति है तो नायिका पक्ष में प्रिय से मिलन का प्रतीक है। कानन का एक 
पक्ष में अर्थ (नायिका) कानों तक है तों दूसरे पक्ष में उसका अर्थ वन है। 
इन विपरीत योजनाग्रों में श्रनेक ऐसी भी योजनाएं हैं जो धामिक देवों से 
सम्बन्धित हैं। इन देवों में अभिन्नता का समावेश अवश्य किया गया है, पर 
सत्य में, जहाँ तक उनकी धारणा का प्रश्न है, वे विभिन्न दृष्टिकोणों को स्पष्ट 
करते हैं। उदाहरणस्वरूप सेनापति ने एक स्थान पर राम की भावना का 
आ्रारोप कृष्ण की भावना पर किया है ।* इस प्रकार राम के द्वारा कृष्ण के प्रतीक 
रूप का स्पष्टीकरण होता है। प्रतीकात्मक श्रर्थ की दृष्टि से, पौराणिक व्यक्तियों 
के रूप का कोई न कोई प्रतीकार्थ अ्रवश्य होता है । सेनापति के ऐसे उदम्हरणों को 
. हम इसी दृष्टि से प्रतीक के रूप में ग्रहण कर सकते हैं । 

.._ इन विपरीत योजनाश्रों के अतिरिक्त दूसरा वर्ग ऐसे उदाहरणों का है जो _ 
एक 'शब्द' की संधि के द्वारा दो पक्षों की अ्र्थ-समष्टि की व्यंजना प्रस्तत करते हैं । 
उदाहरणस्वरूप, सेनापति का तिम्त छंद लीजिए जिसमें 'उमाधव” व शब्द की संधि _ 
(विश्लेषण ) करने पर दो पौराणिक उंक्तियों शिव और विष्णु की समानता प्राप्त 


. वही, पहलीं तरंग, पृ० १६।४० हे द न्‍ 
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सदा नन्‍दी जाकोा आसाकर हैं विराजमान, 


7 ......_ नीकौ घनसार हूँ ते बरन है तन कौ । 
.. सेन सुख राख॑ सुधा दुति जाके सेखर हैं, 
जाके गौरी को रति जो मथन मदन को ।। 
जो है सब भूतत को अन्तर निवासी रमे 


। 
] 
है 
। 


धरे उर बमोगी भेष घरत नगन कौ । 
जानि बिन कहे जानि सेनापति कहे मानि, 


बहुधा उमाघव कौ भेद छाड़ि मन को ॥* 





इलेब-शब्द -.... शिव पक्ष ' विष्णु पक्ष 
सदा नन्दी. (शब्द-विश्लेषण) नंदी के साथ सदा आनन्दमय 
(सदानंदी ) 
है आ्रासाकर ५ 0 2 हाथ. वरदहस्त 





घन सार (त्र्थ-विबिधता) कपुर सा सुन्दर वर्ण कपूर सा वर्ण 








सेन सुख, (शब्द-विश्लेषण) योग में समाधिस्थ क्षी रसागर में शयत 
का सुख (सयन सुख) 
सुधा दुति. (पर्थ-विविधता) जिनके मस्तक पर चंद्रभा सुधावर्णा चूतिवाला .- 
सेखर क्‍  झासमान है (सेखर) . शेषनाग द क्‍ 
गौरी की रति ( शब्द-विश्लेषण पावंती का झागार _ जिसकी उज्ज्वल 
ऊऋ.। द का जज क्‍ (काम) कीति है जो मदों 
कि मे पु 7... कॉ नष्ट करता है 
जी कं आय (गौरी की रति.... 
आय द .. मदन मथन ) 
... सब भूतन (अर्थ-विविधता) समस्त भूतोंमे.... सब गयणों के... 
.. श्मे » » ) व्याप्त है द रमाया लक्ष्मी 
घरत नगन कौ( ,, ;, ) जो नग्न रहता है. जो पंत को धारण 





3 .... करता है (गोवर्धन) 
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सेनापति के काव्य-चातुर्य में इस प्रकार के श्लेषगत प्रतीकों में 'घनश्याम 

शब्द भी विशेष महत्व रखता है, जो एक साथ मेघ और क्ृष्ण॒ पक्षों का समान 

अर्थवोधक शब्द है। कंवि मेघ की भावना का आरोपरा कृष्ण के प्रतीकार्थ में करता 
है, जब तक कि उस वस्तु ( मेत्र ) का क्रमिक श्रथ॑-विस्तार कृष्ण की भावना को 


पृर्णारूपेण अ्रपने में समेट नहीं लेता है। सेनापति ने गोपियों के व्याज के द्वारा, मेघ 
की साहश्यता कृष्ण से इस प्रकार प्रतिष्ठित कर दी है-- 


सेनापति जीवन अधार निरधार तुम, 

जहाँ को ढरत तहाँ हृटत अरसते । 
उने उने गरजि गरजि भआाये धनश्याम, 

हूंके बरसाऊ एक बार तो बरसते ॥।”* 


अथवा 


सारंग धुनि सुनावे, घुन रस बरसावे 

मोर मन हरषावे, श्रति अभिराम हैं । 
>< >< । ८ 
संपे संग लीच सनमुख तेरे बरसाऊ 

ग्रायो धनश्याम सखी मानो घनस्याम हैं ।।* 


. यहाँ पर श्लेषपरक शब्द सारंग, मोर, संपे तथा घनस्याम हैं। सारंग का श्रथ मेघ 
पक्ष में घन-गर्जन है और कृष्ण पक्ष में वेणु-ध्वनि हैं। मोर का श्रर्थ क्रश: मयूर 
और 'ेरा' है तथा संपे॑ का अर्थ क्रश: विद्युत” और “ऐश्वयं' है। इस प्रकार 
शब्दों की श्रथ-विविधता मेघ को कृष्ण का प्रतीक बना देती है, बिहारी ने भी, 
एक स्थान पर, श्लेषपरक शब्दों के विविध श्रथों के द्वारा मेघ को कृष्ण का प्रतीक 
रूप प्रदान किया है-- 


बाल बेलि सूखी सुखद, इहि रूखी रुख घाम । 
फेरि डहडही कीजिए, सुरस सीचि घनस्यथाम ॥ 7 





१. वही, पृ० २१ 
२. कबित्त रत्नाकर, पहली तरंग, एृ० ४।१२ 


३. बिहारी सतसई, पृ० ६४२१६ ठथा इसी भाष का एक दोहा मतिराध 


ग्रन्थावली, पृ० २४०।६७५८ में भी प्राप्त होता है । 
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यहाँ पर बाल बेलि, डहडही और सुरस श्लेषपरक शब्द हैं जो क्रमशः मेघ पक्ष में 
व्नवविकसित बेल', हरित या मुकलित ओर जले के अर्थों को और कृष्ण पक्ष में 


गोपी (नायिका), 'प्रफुल्लित' एवं प्रेम रूप रस के प्रथा वी एक साथ व्यंज्नाकर मेघ 
की भावना को कृष्ण के रूप में स्थिर कर देते हैं । 


इसके अतिरिक्त, सेनापति ने कृष्ण के प्रतीकत्वे को एक अत्यन्त शअ्रदुभ्रुत 
वस्तु 'कमार्न के द्वारा व्यंजित किया है । कवि ने 'कमान' के कार्यव्यापारों को कृष्ण 
की निष्ठुरता एवं उदासीनता का एक सुन्दर 4 तिरूप ही बना डाला हैं। इस साहश्य 
भावना को कुछ शब्द अपनी व्यंजना में गतिशील होकर दो श्रर्थों में व्यंजित करते 
हैं। ज्यारी' शब्द कमान के पक्ष में 'जारी' (प्रत्यंचा) का श्र ऋृष्ण पक्ष में 'साहस' 
का अर्थ देता है। दूसरा शब्द गोसे' है जो कृष्ण पक्ष में एकांत” का और कमान 
पक्ष में घनुष की दोनों नोकों का वाचक है। तीसरा शब्द 'तीर' है जिसका अर्थ 
क्रमश: बाण तथा संयोग है । इसी प्रकार एक पूरी पंक्ति पहिली नवनि लही जाति 
कौन भाँति हैं? दोनों पक्षों के श्रथों को स्पष्ट करती है। ऋष्ण पक्ष में इस पंक्ति का 
व्यंग्याथं यह हुआ कि गोपियाँ कृष्ण के द्वारा जो सम्मान एवं प्रेमं पहले प्रात करती 
थीं, उसे वे अब कैसे प्रात करें, जब कृष्ण निष्ठुर हो गये हैं । दूसरी ओर कमान पक्ष 
में इसका अर्थ यह हुआ कि कमान को पहले सा झुकाव कैसे प्राप्त हो ? 


इ्लेष-प्रतीकों में साहश्य-मावना का दूसरा रूप उन उदाहरणों से प्राप्त होता 
है, जिनमें किसी विशिष्ट संवेददा अ्रथवा भाव (सौंदयय भी) को मुखर रूप दिया 
जाता है । मूलतः किसी नारी का सौंदय्ये-वर|न हमारे भावों को सुखानुभूति की ओर 
उन्मुख करता है । कदाचित्‌ इसी भाव को व्यक्त क रने के लिए सेनापति ने नवग्रहों 
के वर्सन के द्वारा किसी नायिका के सौंदर्य की सुन्दर व्यंजना प्रस्तुत की है। निम्न 
छुंद में रेखांक्नित शब्द नवग्रहों का संकेत करते हैं, जिनका बाल पक्ष में अर्थ कोष्ठक 
में दिया गया है-- द पे 


अ्ररुन (सूर्य-जाल) अधर सोहै सकल वदन चंद (मुख), 

मंगल (शुभ) दरस बुध (बुद्धिमत्ता) बुद्धि के विसाल हैं । 

सेनापति जासौ जिंव (युवा) जन सब जीवक है (वृहस्पति; जीवनी शक्ति) 
(नारी) 


कवि (शुक्ग्रह; पंडित नारीपक्ष में) अति संदगति (शनि; धीमी चाल) 
चलति रसाल हैं ।। 


शियनि न िमििम कर अिरि मील मिलअ नि जी आल अल मल अरब काका 


१, कवित्त-रत्ताकर, पहली तरंग, पृ० ६-१०।२६ 
रे 














७८ | 
तस-चिकुर (काले रंगवाला राहु जिसका श्र्थ काले केशों से ध्वनित' 
होता है ।) 
केतु काम (काम ध्वजा की विजयनिधि) 
जगत जगमगत जाके जोति जाल हैं । 


अंबर लसत भुगवति सुख' रासिन कौ, 
मेरे जान बाल नवग्रहन की माल है ।॥।। 


इंपी प्रकार कवि ने कहीं पर अमरावती या इच्द्रपुरी के वर्णन द्वारा 'सावती प्रियतमा' 
के ख्य-पोंदय की व्यंजना की है? तो कहीं पत्मिनी नारी के सुख की सुन्दरता को 
व्यक्त करने के लिए तामरस या कमल का' प्रयोग किया है ।२ 


इन रूप-चित्रों के अतिरिक्त रीतिकाज्य की भावशृपि में प्रेम तथा विरह का 
महत्वप्‌णों स्थान है। इप विरहजनित अवस्था का वर्शोन करने के लिए कवि ऐसे 
प्रतीकों का चयन करता है, जो विरहिगी के भावों तथा संवेदनाग्रों की तीव्रतम 
व्यंजना कर सके । ऐसे प्रतीकों का चयत भाव साम्य तथा क्रिया साम्य के आधार _ 
पर होता है। जीवधारियों का जगत्‌ एक ऐसा ही माध्यम हैं, जो विरह को तीब्रतम _ 
रूप में अभिव्यक्त करता है। सेनापति ने विरहावस्था की तींब्र व्यंजना करने के लिए 
हरिनी” को ब्रज विरहिणी का प्रतीक बनाया है । कवि कहता है--- 


हरिन है संग बठी जोबन जुगारति है 
तिन ही कौ मन-बच-क्रम-उमहति है । 

जाको मत अनुराग बस ह्ुंके रहो मधु, 

द बड़े बड़े लोचंननि चचल चह॒ति है ।७ 

सेनापति बार बार सिकार तहाँ, 
द मदन महीप ताते सुख न लहति है। 

कुज कुज छाॉह तन तपित बरावति है 
.. हरिनी ज्यां ब्रज की विरहिनी रहति है ॥४ 





१. $वित्त-रत्नाकर, पहली तरंग, प० १०३१ 
२. वही, पहलों तरंग, पृ० ७।२२ 

..._ ३. वही, पृ० ७२१ 

... ४.  कवित्त-रत्नाकर, पृ० २७८४ 
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हरिनी पक्ष 
हरिन शब्द-विश्लेषण ) हरित 
लिन अ्र्थ-विविधता) घास 
मंधु 0 पानी 


लोचननि चंचल (शब्द-विश्लेषण) चंचल मेत्र 
थक 


मदन (अर्थ-विविधता) गविष्ट 


विरहिणी पक्ष 
हरि या कृष्ण नहीं है 

हरि न हैं) 
उन्हीं को (कृष्ण) 
प्रेम माव 


ग्रचंचल या निश्चल नेत्र 
(लोचन निचंचल) 


काम 


इन श्लेषगत प्रतीकों के श्रध्ययन से यह स्पष्ट होता है कि सेनापति ने इन 
चामात्कारिक प्रतीकों के द्वारा मानवीय भाव-जगत्‌, मानवीय जीवन एवं धामिक 
जगत्‌ के रूपों को व्यंजनात्मक शैली में रखने का प्रयत्न किया है । मूलतः, कवि ने 


किसी भाव या वस्तु की व्यंजना के लिए जिन प्रतीकों का प्रयोग किया है, उनमें से कुछ 


नवीन हैं और कुछ परम्परा के हैं । इससे यह भी स्वयं साक्ष्य है कि रीतिकाव्य के 
समस्त प्रतीक रूढ़ि परम्परा के ही नहीं हैं, उनमें से श्रनेक स्वयं कवियों के अपने हैं । 
यही प्रवुति हमें रीतिकाव्य के श्रन्योक्तिगत प्रतीकों में भी द्रष्टव्य है। समस्त प्रतीकात्मक 

दभावनाएं स्वामाविकता की श्रपेक्षा कलात्मकता की ओर अधिक उन्समुख प्राप्त 
होती हैं और यह तथ्य अलंकारगत प्रतीक़ों के बारे में पूर्ण सत्य है। यही कारण 
है कि इन प्रतीकों में विचारोदमावना का वह रूप नहीं मिलता है जो कबीर, सूर 
तत्रा जायसी में प्राप्त होता है ! परन्तु, फिर भी यह कहा जा सकता है कि श्लेषगत 


प्रतीकों में कलात्मकता के साथ-साथ कहीं-कहीं पर भाव-जगत्‌ का सुन्दर रूप 


व्यंजित होता है । 











आधुनिक रचनाअक्रिया 
ओर १6 
विसंगति 


... आधुनिक मूल्यों तथा प्रतिमानों को लेकर अतेक वाद-विवाद होते रहें हैं 
प्र उनके संदर्भ में यदा कद विसंगतियों के महत्व को स्वीकारा गया है। आधुनिक 
श्चना प्रक्रिया में विसंगतियों का जो स्वेहूप तंया उनका बिंबात्मक प्रयोग दिखाई 
देता है, उसने जहाँ शशिल्पगत प्रभाव डाला हैं, वहीं रचनाकार के भावात्मक एवं 
बौद्धिक चेंतना कों एक ते न्‍ीन दिशा प्रदान की हैं। इस विसंगति के पीछे कौन सी 
मनोंवृत्तियाँ तथा. परिस्थितियाँ, कार्य करती रही हैं, इसका विश्लेषण अपेक्षित है । 
इसके लिये मैं केवल एक केत्र-बैज्ञानिक प्रगति को ही, अपने विवेचन का आधार 

बनाकर विश्लेषण प्रस्तुत करू गा । द 


.. विसंगति के विवेचन से पूर्व यह आवश्यक है कि हम इस पर द्विचार करें कि 
विसंगति है क्या ? वैसे तो इसे परिभाषित करता कुछ कठिन है, क्योंकि शब्द की 
प्रवैप्रतीति से समी परिचित हैं। फिर भी रचना प्रक्रिया के संदर्भ में विसंगति का 
: अरे वह ययायमू तक मनोवृति है जो बाहरी परिश्यितियों से उद्भूत होकर, उन्ही 
परिस्थितियों एवं परिवेगों के त्रति एक विचित्र ग्राक्रोत है जो ऊपर से तारतम्यहीन 
लगता है, पर अंदर से उसमें एक संवेइनात्मक संगति होती है । शायद इसी अथ में 
हम विसंगति को एक तात्विक रूप में देख सकते हैं । इसी कारण, विसंगति का 
महत्व आ्रावुनिक काव्यात्मक साषा में एक प्रांतरिक क्षमता के रूप में देखा जा सकता 
है जो भाषा के स्तर पर अपना एक विशिष्ठ स्थान रखती है जिसका विवेचन 
.... ययास्थान होगा । जिसंगति के अच्तर्गत हम अनेक तस्वों को शामित्र कर सकते हैं, 

... और हो सकता है कि ये तत्व अनेकों को पर्यायवाची लगे । उदाहरणस्वरूप, विडंबना 





| 
| 
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निरयकंता, प्रभ्रहीनता ऐसे ही तत्व हैं जो अपनी भूल श्रध॑वता में विसंगति के 
के समान ही लगते हैं । कदाचित इसी से क्लींथ बुक्स ने अपनी पुस्तक “घेलराटमने 
में विप्तंगंति एवं बिडम्बना को काव्य भाषा की श्रांतरिक क्षमता के रूप में स्वीकारा 
है और विसंगति की आधुनिक स्थितियों एवं मन: स्थितियों के घात-प्रतिघात का 
एक पअ्रमिव्यक्तिकरण माना है । द 


इस तथ्य के प्रकाश में हम वैज्ञानिक प्रमति वी बात को उठाते हैं । इसके दो 
पक्ष है। एक पक्ष उसके तकनी की प्रगति से सम्बंधित है भोर दूसरा पक्ष उसके भ्रनुसंधानों 
से उद्भूत चितंन व दर्शन का वह क्षेत्र है जो मानव, विश्व तथा भ्रक्ृति के प्रति 
अनेक प्रस्थापनाए' प्रस्तुत करता है । यही पक्ष विज्ञान के दर्शन की ओर संकेत 
करता है जिसकी ओर आज का विज्ञान क्रमशः गतिशील है । हमारी भ्रनेक परम्परागत 
मूल्यों की घरणा में इस श्रगति ने परिवर्तन भी किया है, तो दूसरी ओर अनेक 
मूल्यों को, नकारा भी हैं॥ भ्तः विज्ञान की दृष्टि से, कोइ भी मूल्य निरपेक्ष नहीं 
होता है, वह सापेक्षिक होता है । प्रसिद्ध वैज्ञानिक चितक श्री जे सूलीवेन ने मूल्यों के 
विश्लेषण के भ्रन्तगंत इस तथ्य को सामने रखा है कि भौतिकी (?॥५भं०७) ,का 
सत्य संसार हमारे इद्रियानुभव से का ;ी परे है शौर उसके अनेक मूल्य ग्रस्थायी है 
औ्रौर सम्पेक्षिक । (76 ॥ाआ078 णए उसंशा०९ ) 9. 62 


इस दृष्टि से 'विसंगति को हम निरपेक्ष रूप में ग्रहण नहीं कर सकते हैं. 
बयोंकि उसका सबंन्ध परिस्थितियों श्र मन: स्थितियों की सम्पेक्षता में है । विज्ञान 
की प्रगति ने तकनीकी सुविधाशों का वरदान मानव को (१८ वीं शताब्दी से देना 
आरंभ किया । इस प्रगति ने योरूप की समस्त समाजिक, घामिक एवं राजनेंतिक 
परिस्थितियों में केवल क्रांति ही उपस्थिति नहीं की पर उसके साथ साथ उपनिवेशवाद 
और साम्राज्ञगवाद की शोषण प्रक्रिया को जन्म दिया । इग्लेंड की ग्रोद्योगिक क्राँति 
ने मशीनी सम्यता को जन्म दिया और इन मशीनों ने मानव को शोषित एवं 
कुठित भी काफी किया | प्रथम तथा द्वितीय महायुद्ध की विभीषिकाओं ने मातव 
के अंतरमन को आंदोलित किया और इसका फल यह हुआ कि क्रमशः मानव कों 
निरर्थकता एवं विसंगतियों का शिकार बनना पड़ा और वह अपने को अकेला, 
अजनबी समभने लगा । इस अजनबीपन तथा अकेलेपन के बोध के पीछे उसकी आंतरिक 
विक्षुब्धता का ही प्रदर्शन है जो द्वितीय महायुद्ध के बाद रचाना प्रक्रिया में अत्यंत 
उभर कर आया | रचनाकार ने निरर्यंकता एवं विसंगतियों के एक घुटनपूरों 
वातावरण को प्रस्तुत किया । काम, सात्र, तेता इलियट के साहित्य को इस दृष्टि से 
देखने पर यह स्पष्ट होता है कि उनमें प्रयुक्त विसंगतियों, तनाव, मृत्युसंत्रास तथा 
घुटन विघटन की समस्त प्रक्रिायें समसामयिक परिस्थितियों की सापेक्षता में देखी 
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जा सकती हैं। टी० एस० इलियठ की 'वेस्टलेंड' रचना आदि मानवीय उपपक्तियों 
पर आधुनिक तनाव तथा व्यंग्यपूर्ण विसंगतियों (राजनीतिक सामाजिक) को 
सामने रखती है। इसी प्रकार कांमू के एक नाटक “कंलीगुला' में कैलीगुला को एक 
ऐतिहासिक व्यक्ति के रूप में चित्रित किया है जो अपने संदेश को दूसरों तक पहुंचाने 
के लिये सबसे अच्छा मार्ग यह समभता है कि वह बिना कारण दूसरों को कत्ल 
करवाता चले । बात तो यह शअत्यंत विसंगतिपूर्णो है, पर यह उस मनोवत्ति का 
सूचक है जो तानाशाही मनोवृत्ति पर एक तीखा व्यंग्य है। भ्रत: आज के रचनाकार 
के लिये विसंगतियों का महत्व मान्य है क्योंकि अस्तित्व तथा परिस्थिति की तनावपूर्ण 
स्थिति में व्यक्ति विसंगतियों का शिकार होता ही है। परंतु इन विसंगतियों को 
श्रथंवत्ता प्रदान करना ही आज के रचनाकार का दायित्व है श्रौर इस दृष्टि से हमारे 
आज के अनेक कवि तथा नाटककार प्रयत्नशील हैं । मैं यह मानता हूँ कि विसंगति 
की हृष्टि से, आज की कविता तथा नाटक अश्रधिक प्रेरित हो रहे है। 
इसका कारण है उसका आंतरिक रूप से रचनाकार की रचना-प्रक्रिया से 
सीधा सम्बंधित होना क्योंकि श्राज के जीवन की विघटनपुर्ण स्थितियों का चित्रण 
करना ओर वह भी ईमानदारी से, आज के रचनाकार की पहली तथा अंतिम शर्त 


है । वेसे तो ईमानदारी स्देव ही वृतिकार की शर्त रही है, पर आज के 


वेविध्ययूणं उहॉपोह में ईमानदारी का महत्व एक अ्रपना विशिष्ट स्थान रखता है । 
गाज की विसंगतियों को ईमानदारी से भ्रहणा करता और उसके सही बिब को मानस- 
पटल पर उतार देना कि वह ऊपर की विसगति, रचना प्रक्रिया में एक आंतरिक 


संगठन को व्यक्त करदे, यहीं पर विसंगति को श्रर्थवत्ता प्राप्त हो सकती है, नहीं तो 


विसंगति केवलमात्र एक चमत्कार एवं विदग्धता का रूप ही रह जायगी । कबीर की 
उल्टवासियों में भी विसंगति प्राप्त होंती है, पर वहाँ पर विसंगति का रूप कहीं 
अधिक विलष्ट और किसी मत अथवा संप्रदाय की भावभूमि को ही सामस््यतः प्रकट 
करता है पर आज की कविता में विसंगति का जो भी स्वरूप मिलता है, वह उसके 
परिवेश से कहीं अ्रधिक सम्बंधित है और यह किसी मत अथवः पूर्वाग्नह के आधार 
पर विकसित नहीं हुआ है । 


मैं अ्रपने उपयुक्त मत को एक दो उदाहरणों से स्पष्ट करना चाहता हूँ । श्राज 


की जीवन स्थितियों की विडंबनापूर्णा दशाओं के पीछे एक ऐसी मनःस्थिति बन 


जाती है जो व्यर्थता एवं अर्थधीनता का बोध देती है। यह अर्थहीनता जब किसी 
ग्रथंवत्ता को व्यक्त (अं87704706) करती है, तब विसंगति का श्रर्थबोघष ए 


महत्व की भी व्यंजना करता है। आँतरिक शून्य की अर्थहीनता का एक आधुनिक 


रूप निम्न पंक्तियों में दशित है-- 
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तुम्हें मालूम हैं-- 
दोनों को बराबर बराबर 


बाँट सके, 

जिससे धाँय घॉय, हाय हाय 
बंद हो जाए 

और नाखून से भी नहीं ह॒ 
खुर और पूछ से इतिहास लिखा जाय ! 


+ 


' (श्रीराम वर्मा 


उययु क्त कविता को पढ़ने से एक स्थिति का बोध होता है जो हमे एक 
निष्क्रिय अ्रथवत्ता के प्रति सचेत करती है | अंतिम दो पंक्तियों में खुर और पूछ के 
प्रयोग के द्वारा रचनाकार इतिहास की व्यंग्यात्मक परिस्थिति को संदर्भ की एक गरिमा 
से मंडित करता है। परंतु एक बात अवश्य है कि इस कविता में भ्रथबोध पहली 
कविता की अपेक्षा कहीं अ्रधिक दुसह है क्‍योंकि इस कविता के बिब कवि की रचना 
प्रक्रि] में उस हद तक घुलमिल नहीं गए है जो उसके अर्थ को गतिशील महत्व की 
गरिमा दे सके । विसेंगति के रूप निर्माण की एक विशेषता यह भी मानी जा सकती 
है कि वह बिंबों एवं प्रतीकों को किस सीमा तक एक अथंवत्ता प्रदान कर सके है । 


मेरे हाथ में कुछ नही है 
फिर भी मेरी मुट्ठी 
बंद है । 
यह बात किसी से न कहो -- 
क्योंकि >- 
हो न हो यह स्थिति तुम्हारी भी हो-- 
इसी लिये चुप रहो -- 
(चंद्रकांत कुसनूरकर ) 
कवि की रचना-प्रक्रिया के संदर्भ में विसंगति का अरथंबोध उसकी एकांत 


विसंगति में न होकर, उसके द्वारा की गईं एक व्यंग्यात्मक एवं तथ्यपरक वायड 
ए००) या शून्य का द्योतक है जो व्यक्ति और व्यक्ति के बीच में घर करता 
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2. द ] 
जा रहा है। एक दूसरी कविता श्रीराम वर्मा की है जिसमें कि केवल एक स्थिति 
का बोध होता है--- 


दूध की तरह खून--- 

गिरे तो गिरे 

मगर दुहेंगे जरूर 

ताकि साँप और साँप काटे 

रत: विसंगति के रूप निर्माण में एक अन्‍य तत्व का भी विशेष हाथ है जो 

उपचेतनवाद से सम्बंधित हैं। फ्रायडवाद के प्रभाव ने अनेक विसंगतियों को जन्म 
दिया जो कहने को तो मानसिक थी, पर वे मूलतः परिस्थितिजन्य थीं। इनकी 
अ्रभिव्यक्ति इस तरीके से की गई कि व्यक्ति का यौन पक्ष बुरी तरह से रचनाकारों 
पर हावी हो गया ! सेक्स अपने में कोइ हेय मनोवृत्ति नहीं हैं, उसका जीवन-प्रक्रिया 
में एक विशिष्ट स्थान है, पर देखना यह है कि उसने किस सीमा तक रचना-प्रक्रिया 
को अर्थवत्ता (अं877087०6 ) प्रदान की है। मंटो, कंष्णचंद्र, कमलेश्वर आदि 
रचनाकारों में सेक्स की मनोवृत्ति का जो विच्छुखलित रूप प्राप्त होता है, वह 
सामान्यतः एक अद्भुत कुन्ठा का ही प्रदर्शन है (मैं कहूँ कि फेशन सा हो गया है तो 
आत्युक्ति न होगी) परन्तु इससे उत्पन्न विसंगति बोध का मूल्य उसकी अर्थवत्ता में 
निहित माना जा सकता है । सत्य तो यह है कि जहां पर भी कोई भी विसंगति 


 अ्रतगेल प्रलाप की कोटि में श्राई कि उसकी अर्थवत्ता समाप्त हो जाती है । सेक्स की 


श्रनुभूति में मात्रा का महत्व उतना नहीं है जितना गुण का । उसकी अनुभूति में 
प्रसार की भ्रपेक्षा घनत्व अपेक्षित है ! यह बात ध्यान में रखनी है । कि व्यक्तित्व के 
विघटन में सेक्स उसी समय सहायक होता है जब उसकी अर्थवत्ता को ओभकल कर 
दिया जाता है। आज का रचनाकार एक ऐसे नुकीले विन्दु पर खड़ा हुआ है जो 
उसे बार बार चुमन देता है पर, पर वह एक रचनाकार की हैसियत से उसे 
भेलता हुआ, विसंगतियों के हुज्ूम से जूभता हुआ, अर्थ की खोज में लगा हुआ है । 


मनोविज्ञान से सम्बंधित एक अन्य ज्षेत्र व्यक्तिवादिता का है जिसे अहं' की 


संज्ञा दी जा सकती है । उपचेतन, - अवचेतन, तथा अस्तित्ववादी-दर्शन ने, महायुद्ध 


के बाद, व्यक्ति के आन्तरिक 'अ्रहं को उसके उस छिपे हुए चित्र को जो गहरी 


गुफाओं में समाया हुआ है, उसे उजागर किया है। इस चित्र ने विसंगतियों, 


कुठाओं की अभिव्यक्ति के नाम पर एक ऐसे आदमी का रूप सामने आा 
रहा है। जो मूलतः घिनौना, कमजोर, उपर से मुलम्मा चढाये हुये तथा 


विघटित व्यक्तित्व का एक चलता फिरता पुतला ही मालूम होता है। आज के 
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रचनाकार ने व्यक्ति की इस विसंगति की अर्थ देने की प्रक्रिया में एक कदम उठाया 
है जो अपने में एक उपलब्धि का रूप है। यदि विश्लेषणात्मक दृष्टि से देखा . 
जाय तो व्यक्तिवाद के पीछे केवल मनोविज्ञान ही नहीं, पर नीत्से, हीगेल आदि 
दार्शनिकों की विचार प्रणाली का हाथ रहा है और अंत में अस्तित्ववादी चितन ने 
इस मनोवृत्ति को एक शक्तिवान्‌ जीवन-दर्शन के रूप में सामने रखा है । मारतीय 
वातावरण में यह एक विडम्बना रही है कि सांस्कृतिक प्रक्रिया में यहाँ का अश्रशिक्षित 
वर्ग, किसान, मजदूर, बाबू, भ्रभागा तथा अजनबी रहा है क्योंकि वह रचना प्रक्रिया 
की केवल एक बाहरी तस्वीर है । मैं समफैता हूँ कि यदि इस वर्ग के लोग रचनाकार 
के दायित्व को निभाने में सफल होते (?) तो वे अपने परिवेश की विसंगतियों को 
हीं भ्रच्छे तौर पर अथंवत्ता प्रदान कर सकते । क्‍ 

विसंगति का प्रभाव शिल्प तथा भाषा दोनों पर पड़ता है । मैं 
शिल्प और भाषा को एक ही तत्व के दो रूप मानता हूँ, उन्हें रचनाप्रक्रिया 
में प्लग नहीं किया जा सकता है जिस प्रकार साव और कला को अलग 
नहीं किया जा सकता है । भाषा और शिल्प की दृष्टि से, विसंगतियों 
का रचना प्रक्रिया में पिघल कर एक नये रूप में शभ्राना, कुछ उसी प्रकार की 
प्रक्रिया है जो किसी कल्पना, फंन्टसी आदि के पिघलने पर एक अभिव्यक्ति का 
रूप में आना । यही कारण है कि आज की भाषा में संवेदना तथा परिवेश दोनों की 
मिली हुई प्रक्रिया नजर आती है । बिखराव, शअ्रतारतम्यता, शब्दों का नवीन संदर्भ 
में प्रयोग और यहाँ तक उन संदर्भोा का शाब्दिक रूपों में इस प्रकार घुलमिल जाना 
कि वे हमारी आधुनिक संवेदना, घुटन तथा विसंगति को एक श्रर्थभय तनाव को 
दशा में रूपांतरित कर सकें | नाटक तथा कविता में यह मनोवृत्ति श्रत्यंत 
व्यापक है। नाट्य शिल्प में रंगमंचीय विसंगतियों तथा वस्तु जनक विसंगर्तियों का 
बहुत कुछ द्रारोमदार श्राधुनिक शाब्दिक-संवेदना से जुड़ा हुआ है। यह शाब्दिक 
संवेदना शिल्प के स्तर पर एक बिखराव को ऊपरी सतह पर प्रकट करती 
है, पर यह बिखराव एक आंतरिक संगठन को भी व्यक्त करत है जो कथ्य 


की व्यंजना को परिवेश के अनुकूल व्यक्त करता है। उदाहरण स्वरूप निम्न कविता 
में ऐसा ही एक शिल्पगत बिखराव प्राप्त होता हैं जो आज की विसंगति को 
शिल्प के बिखराव में व्यक्त करती है। लक्ष्मीकांत वर्मा की लंबी कविता “एक 
एक्सट्रा” इसी विसंगति का एक सुन्दर उदाहरण है जिसमें श्राधुनिक जीवन की 
विसंगतिपूर्ण स्थितियों की व्यंजना प्राप्त होती है । एक शब्द-चित्र लें-- 

एक दोस्त का घर है 

जिस पर लिखा हुआ है : शुम लाभ स्वागतम्‌ 

मुझे आधी-रात गए 

उसी घर में घुस.कर अपने दोस्त के पेसे चुराने हैं 


दः 








5, 
चुराने हैं और चोरी करके निकलने के पहले 


ग्रपने दोस्त को इस तरह जगाना है 
कि मैं जो कि चोर हूँ 


आर दोस्त जोकि दोस्त है 
दोनों मिलकर दोस्त की तलाश करें 


आर अंत तक चोर को न पकड़ पायें । 


ऐसे अ्रनेक उदाहरण अनेक कवियों से दिये जा सकते हैं जो विसंगतिपूर्ण 
स्थितियों तथा तनावों को शिल्प के स्तर पर भी व्यंजित करते हैं। शिल्प के इस 
रूप के कारण आज के अनेक कवियों में असंगतियों का एक हजूम सा प्राप्त 
होता है और हम कभी कभी उन पर अन्याय भी कर बठते हैं क्योंकि हमारी 
संवेदना का इस नवीन आयाम को पूर्णतया हृदयंगम तहीं कर सकी है । उदाहरण 
स्वरूप मुक्ति बोध की कविताओं में एक ऐसी ही सवेदना तथा शब्दों का बिबांत्मक ._ 
रूप प्राप्त होता है। मुक्तिबोध ने एक स्थान पर कहा है--“घुझे लगता है कि _ 
मन एक रहस्यमय लोक है । उसप्रमें अंधेरा है| अंधेरे में सीढियाँ हैं। सीढियाँ गीली 
हैं। सबसे निचली सीढी पानी में डूबी हुई है। वहाँ श्रथाह काला जल है। उस 
श्रथाह जल से स्वंय को ही डर लगता है। इस अ्रथाह काले जल में कोई बेठा 
है। वह शायद मैं ही हूँ ।” (एक साहित्यिक की डायरी, पृ० ४) इस उदाहरण को 
देने का मंकसद यह है कि आज की रचना प्रक्रिया में इन बिबों को 
समझे वर्गर झ्राज की नव-संवेदना को समभनता मुश्किल है। मन का यह पअथाह 
जल जिससे स्वयं को ही मय लगता है, वह अ्रसल में आज अपने सही रूफल्में,. अ्रपनी 
विसंगतियों के साथ, ठीक उसी प्रकार का चित्र प्रस्तुत कर रहा है जिसे हमे 
प्रश्लील, बेहूदा तथा निरर्थक कह कर उससे भागते हैं, पर जितना ही हम उससे 
भागते हैं, वह मयावह काला जल हमारे सारे व्यक्तित्व को जैसे खोखला करता 
जाता है। आज का रचनाकार, व्यक्ति के इसी चित्र को उसके सामने रखता जा 
रहा है और इस चित्र के प्रस्तुतीकरण में वह ऐसी भाषा, शिल्प काप्र योग करता है 
जो इस विसंगति को जनं-शब्दों के द्वारा, शिल्पगत. “बिखराव” के द्वारा उसे 
संवेदित एवं संप्रेषित करना चाहता है। श्राज का रचनाकार इस बिखराव के 
द्वारा उसमें एक आंतरिक तारतम्यता स्थापित करना चाहता है क्योंकि सृजनात्मकता 
के दायरे में बिखराव और संयोजन एक साथ चलते हैं और इसी समानांतर 
गतिशीलता में सृजन प्रक्रिया अपनी राह को प्रशस्त करती है। 


अर 








प्छ 


अतः विसंगतियों का अपना महत्व है जो आज के परिवेश की एक दशा है 
जिससे व्यक्ति घिरा हुआ है। रचनाकार का इन दशाओं से सापेक्ष-सम्बंध है, 
परंतु इस सम्बंध को ही एकमात्र ध्येय मान कर, उसके वात्याचक्र में फेंसे रहना, 
स्वयं ही एक विसंगति हो जाना है। प्रसिद्ध वैज्ञानिक चितक फ्रेड हॉयल ने | 
। सृष्टि रचना और व्यक्ति के सापेक्ष सम्बंध को एक अ्रमात्मक व्यामोह एवं 
निरर्थकता-बोध की हद तक स्वीकार किया है। इस भ्रम एवं निरर्थकता को वह 
अ्र्थवत्ता देना चाहता है और ईश्वर की धारणा उसी का अंतिम पयंवसान है जो 
एक भ्रम है, पर आवश्यक भी है (दे० दिनेचर आफ यूनीवर्स, पृ० १००) क्‍या 
यह एक विसंगति नहीं है, पर इस विसंगति को भी अ्रथ प्रदान करने की 
चेष्टा है। आज के साहित्य में विसंगतियों का मूल्य इसी अशथवत्ता में निहित हैं 


कक 


अन्यथा वह क्या है, इसे श्राप समझ ही सकते हैं । 














[कक] *एकलटा : 


एक विश्लेषणात्मक 
अनुशीलन 


श्राधुनिक महाकव्य झौर एकलव्य 


'एकलव्या महाकाव्य, हिन्दी महाकाव्यों की परंपरा में एक नई कड़ी के रूप में 
स्वीकार किया जा सकता है । दूसरी झ्रोर, उसके प्रति यह केंहँना कि वह प्राचीन 


लि 


परम्पराओं को ही लेकर चला है उसके प्रति पूर्ण न्याय नहीं कर सकता है। यह 
भ्रवश्य है कि कवि ने प्राचीन परम्पराओ्रों की जान दूभ कर अवहेलना नहीं की है, 
पर उन्हें आधुनिक काव्य शिल्प में यथोचित स्थान अवश्य देने का प्रयत्न किया है। 
उदाहरणस्वरूप मंगलाचरसं, देवी देवताश्ों की प्रशस्तियाँ, कथानक के संगठन में 
संधियों, भ्रथेक्रतियों, भ्रवस्थाओं की योजना (? ) आ्रादि ऐसे संकेत मिलते हैं. जो 
ग्रालोचकों को बरबस प्राचीन मान्यताश्रों के प्रकाश में विवेचन के लिए कटिबद्ध 
करते हैं। श्री राषेकृष्ण श्रीवास्तव" तथा श्री प्रेमनाथ त्रिपाठी ने अपने ग्रन्थों में 
एकलव्य के कथानक को इसी दृष्टि से विवेचित किया है। मैं उस दृष्टि को ग्रपने 
विवेचन में अपनाने में असमथे रहा हूँ क्योंकि “/एकलव्य' के कलात्मक सौंदर्य को, उस 
दृष्टि से देखने पर उसे सीमित बंधी बंधाई परम्राओं में बाँधना ही होगा जो उसके 
प्रति अन्याय ही कहा जा सकता है। मैं शिल्प विधान के अन्तगेंत, इस विषय को 
श्रागे के पृष्ठों में लू गा + 

आधुनिक महाकाव्यों की परम्परा का सूत्रपात्र बीसवीं शताब्दी के प्रथम 
चरण से माना जा सकता है| जब गुप्त जी तथा अ्र्झ्रौध ने अनेक खण्डकाव्यों का 


मम निकिीिन की हा तिल 2 अंक लत ला ४ ॑एएछथ४ 


+ एकलव्य--ले० डा रामकुमार वर्मा का महाकाव्य 


१. एकलब्य--एक अध्ययन, ६० ३६-४५... 
२. डा० रामकुमोर वर्मा का काव्य, प्रेसर्नाथ त्रिपाठी, पृ« १६९६-१७ रे 











प्रणयन प्रारंभ किया । इस सम के महाकाव्यों का सबसे प्रमुख स्वर पौराणिक 
"कथाओं का नवीन संदर्भ में अवतीरं करना था। इसी कारण, इस काल 
के महाकाव्यों में वर्शनात्मकता तथा घटनाओं का किया प्रतिक्रियात्मक रूप प्राप्त 
होता है। प्रिय प्रवास'; “जयद्रथबघ'; “साकेत' श्रादि काव्यों में घटना तथा वन 
का मुखरित रूप मिलता है; परन्तु गुप्त जी के 'साकेत “जय भारत' तथा “यशोधर/॥' 
काव्यों में हमें नाटकीय गीति-शैेली का मी यदा कदा संकेत मिलता है जो 
वर्णानात्मकता तथा घटनात्मकता का अभाव प्रतीत होता है जो “'कामायनी' हकुरुत्षेत्र' 
तथा 'उवंशी' के शिल्प-विधान में द्रष्टव्य है। इन महाकाव्यों की शैली कहीं अधिक 
संकेतात्मक एवं व्यंजनापूर्णो हो गई है। कुरुक्षेत्र में कथानक्र नहीं के बराबर है 
ओर उसमें विचारों का जो आलोड़न प्राप्त होता है, वह आधुनिक भावबोध को 
मुखर करता है। इसी परम्परा में 'एकलव्य” महाकाव्य एक नई कड़ी के रूप में 
आता है, जिसमें आधुनिक युग-बोध के साथ, पौरारिक-आख्यान के एक घूमिल पात्र 
का सहारा लेकर, कवि ने नाटठकीयता एवं संकेतात्मकता के साथ जो वैचारिक 
पृष्ठभूमि प्रस्तुत की है, वह सत्य में, एकलव्य की महानता का परिचायक है। 
इस महाकाव्य का वेचारिक वेसव, कथानक के घटनाचक्र सें समाहित न होकर, 
पात्रों तथा स्थितियों के संघर्ष में सच्चिहित है । इस मत का पूर्ण विवेचन यथास्थान 
किया जाएगा । द ५ द 

प्रारम्म के महाकाव्यों से उदहंश्य शभ्रथवा आदर्श का स्वर इतना प्रमुख हो 
जाता था कि कहीं-कहीं पर वह ऊपर से थोपा हुआ सा प्रतीत होता था | गुप्त जी 
तथा हरिआऔध जी में यह प्रवृत्ति अत्यन्त स्पष्ट है । यहाँ तक कि “कामायनी' में भी 
इस प्रवृत्ति को कवि बचा नहीं सका है । यह दूसरी बात: है कि कवि ने उसे अधिक 
व्यंजनात्मक रूप से रखने का प्रयत्त किया है । इस हृष्टि से एकलव्य' का स्थान 
अपनी विशिष्टता को लिये हुए है। यहाँ पर उद्देश्य तो है, पर वह उद्देश्य ऊपर. 
से थोपा हुआ सा नहीं ज्ञात होता है । मेरा यह श्रर्थ नहीं है कि कोई भी महान 
कृति उ्दे श्यहीन होती है, पर इतना स्वयंसिद्ध है कि उसका उहूश्य इस प्रकार से 
व्यंजित होता चाहिए कि वह पात्रों तथा स्थितियों के विकास में इस प्रकार से 
घुला मिला हो कि पाठक एक को दूसरे से अलग करके देखने में असमर्थ हो ! 
“एकलव्य! के उद्दे श्य का विक्रास कवि ने इसी शिल्प से प्रस्तुत किया है । एकलव्य 
तथा आंचाये द्रोण की मनोवैज्ञानिक प्रतिक्रियात्रों में उद्देश्य जेसे स्वयं मुखर सा हो 
जाता है; कवि को इसकी आवश्यकता कहीं पर भी नहीं पड़ी है कि वह स्वयं 
अपने विचारों को पाठकों के ऊपर थोपने का प्रयत्न करे । 

आधुनिक महाकाव्यों की प्रारम्मिक दशा में नायक के महत्व तथा महानता 
को किप्ती न किस्ती रूप में स्व्रीशर किया जाता रहा है। 'साकेत' 'यशोघरा 








६० ] 


'क्ृष्णायन”ः 'कामायनी” 'उवंशी आदि महाकाव्यों में नायक ग्रथवा नायिका के 
कुल-शील का अवश्य ध्यान रहता था परन्तु एकलव्य' की स्थिति इस परम्परा से 
नितान्त भिन्न है। यहाँ पर “नायक! निषाद या अनाये संस्कृति का प्रतीक है जिसे 
कवि ने एक ऐसे व्यक्तित्व का रूप दिया है जिसकी महानंता, उसके “कुल-शील' का 
परिचायक है जो इस तथ्य को प्रकट करता है कि व्यक्ति जन्म से नहीं, पर कार्य से 
महाव्‌ होता है । जहाँ तक आदर्शों का प्रश्न है, उसे डॉ० वर्मा ने 'एकलव्य' के चरित्र 
द्वारा व्यंजित किया है और उस आद्र्श-निर्माण में आधुनिक भाव-बोब का भी 


यथोचित सहारा लिया है जो स्वाभाविक भी है और अनिवाये भी । प्रसिद्ध इतिहास _ 


दाशनिक टायनबी का मत है कि हम सम्पूर्ण इतिहास को अपने समय, की दृष्टि से 
ही आँकते हैं श्रौंर उसका मूल्यांकन करते हैं?;, यही बात कवि के लिए भी सत्य है 
जो किसी ऐतिहासिक अथवा पौराणिक आ्राख्यान को ग्रहण कर, अपने 'समय की 
दृष्टि! को उसमें अ्न्तहित भी करता है और साथ ही साथ, उस आख्यान को एक 
नवीन परिज्रेक्ष्य में अवतीरणं करने का प्रयत्न करता है। इस दृष्टि से 'एकलव्य' महाकाव्य 
ग्राधनिक हृष्टि को और आधुनिक विचार धारा को सुन्दर रूप में समक्ष रखता है । 
इस विचार घारा का क्‍या रूप है और उसकी अन्विति किस घरातल पर हुई है 
इसका सम्यक विवेचन यथास्थान किया जाएगा । 

शिल्प-संगठन---शिल्प संगठन महाकाव्य का प्राण है क्‍योंकि इसी के आधार 
पर कवि अपने विषय को संप्रेषित करता है। अनेक सौंदर्य-शास्त्रियों ने शिल्प को, 
विषय की अपेक्षा अधिक महत्व दिया है; परन्तु महाकाव्य की हृष्टि से दोनों का 
समान महत्व है, क्योंकि विषय” उसी समय महत्व ग्रहरणा करता है (जहाँ तक 
: सर्जनात्मक साहित्य का प्रश्न हैं) जब वह “शिल्प के सौंदर्य का निखार प्राप्त करता 


है। 'एकलव्य' के शिल्प में ऐसा ही सौंदर्य प्राप्त होता है क्योंकि उसका... 


विषय जहाँ दो संस्क्रतियों के संघर्ष को लेकर चलता है, वहीं एकलब्य एवं आ्राचाय॑ 
द्रोण के मानसिक संघर्ष को भी अपना विषय बनाता है । वेसे तो “विषय” का विस्तार 
सीमित हैं, पर कवि ने उस सीमा के अन्दर ही शिल्प के सौंदय को इस प्रकार उभारा 
है कि महाकाव्य में शिल्प श्र विषय दोनों एकरस हो गए हैं । 

(१) कथावस्तु की संगठना;:--कथावस्तु में विषय के प्रतिपादन को 
कलात्मक रूप में रखा जाता है। एकलव्य की “वस्तु' महाभारत की एकलब्य कथा 
' से ली गई है जिसकी ओर स्वयं कवि ने भूमिका” के अन्तर्गत संकेत किया है । इस 
कथा को, जहाँ तक वस्तु-नियोजना का प्रश्न है, कवि ने अतीव कलात्मकता से उसे 


कल्पना तथा मनोविज्ञान के आधार पर संगठित किया है। इस दृष्टि से, जिन 





१: ए स्टडी इने हिस्द्री, दायनबी, पू० २६. 
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आलोचकों ने एकलव्य की कथावस्तु को प्राचीत नाट्य सिद्धांत पर आधारित माना 
है और उसी के प्रकाश में “वस्तु का विवेचन प्रस्तुत क्रिया है, उनके दृष्टिकोण को 
में गलत नहीं मानता हूँ, पर वह एक पिटी-पिटाई परम्परा मात्र है जो यांत्रिक 
(१(९०४७॥४०७।) सी हो गई है । मैं तो समझता हूँ क्रि आलोचक अपनी भी एक 
टृष्टि रखता है, वह केवल परम्परा से चालित नहीं होता है । जैसा कि कहा गया है 
कि 'एकलव्य' की “वस्तु नियोजना में तीव तत्व प्रमुख हैं--- 

(क) कल्पना डे 

(ख) मनोविज्ञान हे 

(ग) राजनीति द 
और इन्हीं तीन तत्वों के सम्मितित प्रकाश में, कवि ने दो संस्क्ृतियों के संघर्ष तथा 
मनोविज्ञान को, राजतीति के फलक पर उमारने का प्रयत्न किया है । 


महाकाव्य में कल्पना का प्रयोग अत्यंत दुर्लेम कार्य है। कल्पना कदापि दूर 

की उड़ान नहीं है, वह सर्जनात्मक प्रक्रिया में मूलतः: सृजनात्मक ((०श|०७०) है । 

उसके द्वारा रचनाकार कथातंतुश्रों को एक तकंमय रूप में अनुस्युत करता है । जिस 

प्रकार एक वेज्ञानिक कल्पना का प्रयोग तके तथा संयम से करता है, उसी प्रकार 

एक कृतिकार की कल्पना, जब संयम को तिलांजलि दे देती है, तो वह कल्पना 

सृजनात्मक नहीं हो सकेगी । आज के वंज्ञानिक युग में कल्पना इसी रूप में मान्य 

हो सकती है ! वह अब केवल उपमानों तथा असंयमित तथा भावनाओं का रंगस्थल 

नहीं है । एकलव्य' में कल्पना कहीं अधिक सृजनात्मक हो सकी है क्योंकि कवि ने 

उच्छद्डुल कल्पना का बहुत कम आश्रय लिया है । एकलव्य का आचार्य द्वोण के 

द्वारा अस्वीकृत होने का कारण कल्पना द्वारा शासित होने के साथ ही साथ, 

सतप्तामयिक राजनीति के प्रकाश में एक नवीन संदर्म उपस्थित करता है। एकलव्य 
में “कल्पना ग्रुनेक रूपों में प्रयुक्त हुई है । पात्रों के मनोवज्ञानिक संचर्ष में, एकलव्य 
जननी तया नाग्रउत्त जैसे पात्रों का सृजन, जिनके द्वारा कथातवरस्तु के संवेदनशील - 
स्थलों को कवि सुन्दरता से उमार सका है। इसी प्रकार आचाय॑ द्रोण का एकलव्य 
विषयक सावना का स्त्रप्न देखन। और एकलव्य द्वारा साथंवाहों से अपनी माँ के पास 
संदेश भेजतवा आदि प्रसंग ऋल्यित हैं, पर क्रथानक की गति में, और पात्रों के चरित्र 
विकास में, इनका योगदान अत्यन्त स्पष्ट है । इसी स्थान पर पात्रों का जो मनो- 
वैज्ञानिक संत्र्ष दिया गया है, वह भी कथा वस्तु को एक गरिमा देने में समर्थ है । 

संक्षेप, में उपयुक्त तीनों तत्वों का एक सनन्वित रूप हमें इस महाकाव्य में प्राप्त होता. 
है जिसका यदा कदा विवेचन प्रसंगवश होता रहेगा । द द 


* कथावस्तु के संदर्म में कल्पना का तकंमय रूप हमें सर्ग-विभाजन में प्राप्त 
होता है । कवि ने चौदह सर्यों के अन्तर्वत एकलब्य कथा को सत्य तथा कल्पना के 
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श्र क्‍ 

श्रायामों में बाँधा हैं। प्रारम्भ के ७ सर्ग (दर्शन, परिचय, अभ्यास, प्रेरणा, प्रदर्शन, 
और आत्म-निवेदन) महाभारत के अन्य प्रसंगों से जुड़े हुए हैं। जिसमें आचाये 
द्रोण की विगत कथा दा एकलव्य से उनका सम्बन्ध-निर्देश प्राप्त होता है जो कथा 
की पृष्ठभूमि तथा वस्तु संगठना को एक निश्चित रूप प्रदान करता है । इस प्रकार, 
प्रारम्म के ये सगे प्रधानतया क्षत्रिय-नीति के संदर्भ में आचार्य द्रोण के मनोविज्ञान 


को समभने के लिए आवश्यक हैं। सबसे बड़ी सशेषता इन सर्गों की यह है कि 
इनका सम्बन्ध घटनाओं की अपेक्षा पात्रों के भनोविक्षान को मुखर करने में अधिक 
सहायक होते हैं; और यही कारण है कि महाकाव्य में घटनाओं का जो भी. 
तारतम्य है, वह मनोविश्लेषण पद्धति पर प्रधिक आश्रित है न कि घटनाचतक्र के 
घात-प्रतिघात में । इसी प्रकार अ्रंत के ५ सगे (साधना, स्वप्न, लाघव, दन्द्ध और 
दक्षिणा) मुख्यतः: एकल 
महाकाव्य के उद्द श्य को व्यंजित मात्र करते हैँ । 

(२) चरित्र-विश्लेषण शिल्प:--सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाये तो सर्गों का 


विभाजन, पात्रों के चरित्र-विश्लेषण के अनुसार हो किया गया है। ईसे शिल्प के... 


ग्रन्तगत कवि ने मूलतः मनोवैज्ञानिक आधार हो ग्रहण किया है । इस मनोवैज्ञानिक 


_ स्थिति को कवि ने गनेक रूपों में रखने का प्रयत्न किया है जो मनीविज्ञान के 


सिद्धांतों को किसीं न किसी रूप में रखते हैं । इसकी अर्थ यह नहीं है कि मनोविज्ञान 
का यांजिक प्रयोग काव्य की कसौटी है: पर इतना निश्चित है कि यदि, ढतिकार 
को मनोविज्ञान का ज्ञान हैं, तो वह अपने पात्रों को विभिन्न स्थितियों में डालकर 
उनकी मनोवृत्तियों को झ्रधिक स्वाभाविक विकास दे सकता है । यदि “'एकलव्य' के 
चरित्र-विश्लेषण-शिल्प का निरीक्षण किया जाए तो उसके प्रमुख पात्रों _(एकलव्य, 


के चरित्र-विश्लेषश-शिल्प का निरीक्षण किया 7, दो उसके प्रमुख पात्रों (एकलव्य, 


द्रोण, श्र॒जु न आ्रादि ) को अनेक स्थितियों में डालकर, आत्मकथन-शैली- के दवाराः 
उनके चरित्र की रेखाशों को उभारा गया है। एकलब्य में यह आत्मकथन शैली, 


:.. पात्रों को स्वयं झ्रात्मविश्लेषण की ओर. प्रेरित करती है जिसके द्वारा पाठक स्वयं 
पात्रों के मनोविज्ञान में क्रमशः प्रविष्ट होता जाता है और कृतिकार पात्रों को एक... 


स्वतंत्र वातावरण देता है कि वे नाठकीयता से स्वयं भ्रपता विकास कर सके । 
दूसरा तत्व जो ब्ररित्र-विश्लेषण-शिल्प के अन्तर्गत प्राप्त होता है, वह 
मनोविज्ञान के अनेक त्षेत्रों का है । इसके अन्तर्गत स्वप्न-मनोवित्रान, परा-मनोविज्ञान, 


. बाल-मनोविज्ञान, तथा श्रोडीपस-सन्थि का एक “सम्मिलित” रूप मिलता है। एक. 


श्रस्य विशेषता जो इस महाकाव्य में आता होती है, वह यह है कि उपयु क्‍त 


5... अनोवैज्ञानिकजकारों का एक माप ही प्राप्त होता है, उन्हें हम रत, 
..._ दूसरे से बिलग कर नह 


है 


व्य से सम्बन्धित हैं जो उसके चरित्र को मुखर करते हैं भौर 


+ देख सकते है। उदाहरणस्वरूप “स्वप्नसर्ग . के अन्तर्गत 
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आचार्य द्वोण का स्वप्न अचेतन मन की प्रक्रिया भी है ओर दूसरी और “एकलबव्य' का 
वह बालहठ (मनोविज्ञान) है जो असम्भाव्य को संभाव्य बना देता है । इसी प्रकार, 
बालमनोविज्ञान का वह प्रसंग जब एकलव्य अपनी माता से हुठ करता है. और वह 
उसके हठ को स्वाभाविक रूप से स्वीकारती' हैं, पर इस प्रसंग में मनोविज्ञान की 
बहुचचित मान्यता: “ओ्रोडीयस-ग्र थि” का वह रूप भी मिलता है जो माता तथा पुत्र 
का एक दूसरे के प्रति आकर्षण माव है | यह मान्यता सभी स्थितियों तथा सम्बन्धों 
में मान्य नहीं है, पर इस स्थल पर हम उस मान्यता के केवल एक अंश को कार्या- 
न्वित देखते हैं । ये समी सम्बन्ध (माता-पुश्र, पिता-पुत्री तथा बहन-भाई ) यौनपकर 
(56504 ) माने गए हैं और मैं समभता हूँ कि इसमें कोई अन्याय नहीं है क्‍योंकि 
संसार के जितने भी सम्बन्ध है, वे सब यौन पर ही आधारित हैं, परन्तुं उनका रूप 
सभी स्थलों पर एक सा नहीं होता है । प्रत्येक संबंध में मावना का बदलता हुग्ना 
रूप प्राप्त होता है और इसी भावना के परिवर्तन के साथ, यौन-सम्बन्ब भी परिवर्तित 
होते जाते हैं । 'एकलब्य' का माता-पुत्र सम्बन्ध, इस दृष्टि से, पवित्र तथा महान ही 
है क्योंकि उसमें मावना का परिवर्तित रूप है। स्वयं कवि ने बालहठ को इसी रूप में 
हण किया है जिसमें नाटकीयता भी हैं और माता-प्रत्र का प्रेम संबंध मी-- 

“एक बात मेरी भी पड़ेगी तुम्हें माननी' 

“कौन सी रे एकलव्य ? बात कभी टठाली है ?” 

“तब तो माँ ! कह दो कि बात तेरी मानृ गी' 

कह दो न, माँ कि तेरी बात ............ !” 
अर तिम दो पंक्तियों में बाल हठ का सुन्दर रूप प्राप्त होता है । 

“एकलव्य में स्वप्न और परामनोविज्ञान का भी सुन्दर समाहार मिलता है । 
आधुनिक मनोविज्ञान के अन्तर्गत जहाँ इन्द्रियों की सहायता के बिना ज्ञान प्राप्त किया 
जाता हैं, हसे परामनोविज्ञान की संज्ञा दी जाती है। इसे ही हम प्रतिभज्ञान 
(7प्ं70०) भी कहते है जिसका सुन्दर विवेचन आचाये परशुराम चतुर्वेदी ने 
अपनी पुस्तक “रहस्यवाद” में प्रस्तुत किया है। इस हृष्टि से, एकलव्य के प्रेरणा 
सर्ग! का स्वप्न महत्वपूर्ण है क्योंकि स्वप्न-बिम्बों के द्वारा कवि ने एकलव्य के भावी 
जीवन का संकेत प्रस्तुत किया है । स्वप्न में वह देखता है ( पृ० ७४-७६ ) कि उसके 
सम्मुख झाचाय॑ द्रोण खड़े हैं । मंत्र का एक चक्र श्राता है और वह मयभीत हो जाता 
है । पास ही कृप की वीटिका पड़ी है । वह आश्वासन देती हैं-- 

कि “मंत्रशक्ति तुमको भी कूप से उठावेगी” 





१. एकलब्य, प्रेरणणा सगे, पृ० ७८ 
२. द न्यू झआउठ लाइन आफ सा ना्डन लेज, जै० बी० राइन, पृ० १६३ 
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फिर एक मेघ खंड ग्राता है जिसमें आ्राचाययं द्रोण छिप जाते हैं। तत्पश्चात एक 
मृत्तिका के ढेर में अनेक पुष्प दृष्टिगोचर होते हैं । उनमें द्रौण का मुख दिखाई देता 
है और तभी एकलव्य, भ्रंपना दाहिना हाथ बढाता है और उसी समय एक सप॑ उसके 
अर गूठे को डस लेता है । इस प्रसंग में अनेक बिम्बो का प्रयोग किया गया है जो भावी 
घटनाग्रों का संकेत करते हैं | द्रोण का बादल के पीछे छिप जाना इस बात को स्पष्ट 
करता है कि वे एकलव्य की साधना में सहयोग न देंगे । वीटिका का आश्वासन एक- 
लव्य की सफलता का प्रतिरूप है। मृत्तिका का ढेर, एकलव्य द्वारा निर्मित द्रोण की _ 
मूर्ति है; पुष्प श्रद्धा भावना के प्रतीक हैं तथा सर्प वह राजनीति का दंश हैं जो एक- 
लव्य का अहित करता है ।. इस प्रकार प्रसिद्ध मनोवेज्ञानिक यूग (7घा५) का यह 
मत “कि स्वप्न भावी जीवन का भी संकेत करते हैं?” एक सत्य प्रतीत होता है। 
सी प्रकार ममता” सर्गे में एकलव्य जननी का स्वप्न और एकलव्य-साधना का आ्राचाय॑ 
द्रोण को आने वाला स्व्रप्न-ये ऐसे प्रसंग हैं जिनके द्वारा कवि ने एकलव्य और 
आचाये द्रोण के मनः-संघर्ष को तीव्रतम करने की भूमिका प्रस्तुत की है जो आगे 
विकास को प्राप्त करती हैं। इस परा विज्ञान के अश्रतराल में: चरित्र-विश्लेषण की 
हृष्टि से, एक अन्य तत्व भी प्राप्त होता है । जो अध्यात्म की ओर संकेत करता है 
जिसके द्वारा कोई ऐसी ग्रान्तरिक शक्ति अ्रवश्य है जो साधना के कठिन ब्रत को पूरा 
करने में समर्थ होती है जबकि साधक के सामने साध्य तो है, पर प्रेरणा तथा मार्ग 
देने वाला गुरु नहीं । स्पष्टतः, यहाँ पर मनोविज्ञान आकर रुक जाता है और आत्मिक 
शक्ति का ऊध्वे लोक प्रकट होता है । यही भारतीय चितन पर आश्वित आध्यात्मिक- 
मनोविज्ञान ($छांप्रॉपथं ?5ए०॥०029) है जिसका संधिस्थल हमें एकलव्य के अन्तिम 
सर्गो में प्राप्त होता है। इन सब प्रसंगो के द्वारा एकलव्य और द्रोण के चारित्रिक 
वैमव को साकार ही नहीं किया गया है, पर द्वरोण के घुटते हुए मनोंविज्ञान को 
सुन्दरता से उभारा गया है । हर 
(३) बिम्ब-विव्ञान :--स्वप्न-मनोविज्ञान के अन्तगेत बिम्ब्र' शब्द का प्रयोग 
किया गया है। आवधुनिक भाषा प्रयोग में 'बिम्ब” प्रयोग का महत्त्वपूर्णों स्थान है । मैं 
एकलव्य” की भाषा और बिम्ब-विधान को ही लूगा, पर भाषा के विवेचन के अ्रन्त- 


गंत नाद, झये, गुण और अलंकारों की परम्परागत परिपाटी का पालन करना मैं 
व्यर्थ समझता हूँ क्योंकि इस हृष्टि से भी एकलव्य पर अनेक समीक्षकों ने विचार 


किया है ।' द द 
१. साइकलोजी आफ द श्रनकांशप्त द्वारा सु ग, पु० छठ 
२, उदाहरणस्वरूप 'एकलव्य एक अ्रध्ययन  सें तथा “डा० रामकुमार वर्मा का 
काव्य” नामक पुस्तकों में इसी दष्टिकोणण का पालन किया गया है | 
३. एजरा पाउंड का अभिवत, उद्धत “नई कविता से, डॉ० जगदीश गुप्त के निबंध 
से पु० श्द८ | 
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काव्य-माषा में बिम्ब विधान एक महत्वपूर्णो तत्व है क्योंकि जीवन में एक 
बिम्ब का प्रस्तुतीकरण कही श्रधिक महत्व रखता है अ्रपेक्षाकृत बहुत: सी कृतियों की 
रचना से ।* यही कारण है कि आधुनिक बिम्बवादियों ने केन्द्रीभुत अ्रथं को काव्य- 
भाषा का प्राण माना है। बिम्ब का कार्य अनुभूत वस्तु का प्रस्तुतीकरण हैं और 
प्रतीक का कार्य किसी विचार या प्रत्यय का प्रतिनिधित्व करना है । बिम्बात्मक- 
प्रतीक में प्रस्तुति तथा प्रतिनिधित्व दोनो का संयोग होता है । 'एकलव्य' के बिम्ब 
इसी कोटि में आते हैं । उनमें से सबसे प्रझुख बिम्ब “धनुर्वेद” का हैं जो जीवन तथा 
दर्शन दोनों क्षेत्रो की प्रस्तुति तथा प्रतिनिधित्व करता है | उदाहरणस्वरूप, प्रकृति 
वर्णन के संकेत के लिए धनुष-संघान का जो बिम्ब कवि ने लिया है, वह सृष्टि को 
ही एक संधान-रूपक दे देता है । इस बिम्ब में प्रस्तुति ही मुख्य है, यथा-- 


रवि रश्मियाँ उठी ज्यों सूची-मुख तीर हों, 
छूटने ही वाले हो, जो क्षितिज के चाप से । 
मात्र संघान में ही तिमिर वेध हो गया, 
प्रेरित हुआ है, खग कलरव मंत्र से ॥* 
इसी प्रकार घनुवेंद का बिम्ब 'एकलव्य' की साधता का चित्र ही खड़ा कर 


देता है और कहीं पर एकलब्य का संधान चित्र भूत, भविष्य और वर्तेमान का संधि- 
स्थल हो जाता है ।३ ऐसे स्थलों पर हमें बिम्बात्मक-प्रतीक की प्रस्तुति मिलती है । 


“एकलब्य! महाकाव्य के विराट-फलक पर हमें कुछ ऐसे प्रकृति-चित्रण भी 
प्राप्त होते हैं जो चित्र-बिम्ब की सृष्टि करते हैं । इसमें ऐसे उदाहरण अाते हैं जो 
किसी बिम्ब के द्वारा, प्रकृति के किसी पक्ष का चित्र साकार करते हैं।॥ डा० वर्मा ने 
प्रकति:चित्रों के ऐसे प्रयोग अनेक ग्रन्थों में किए हैं, पर एकलव्य में ऐसे चित्र “बिम्ब' 
की दृष्टि से महत्वपूर्णा हैं। प्रातः काल का वर्णन है जब आकाश पर श्वेत रंग भ्रा 
जाता है और नक्षत्र घुमिल पड़ने लगते है। इस चित्र को कवि ने, स्वप्न और नींद 
के बिम्ब-विधान से सांकेतिक प्रस्तुति की है-- 

ग्रम्बर की नीलिमा में श्वेत रंग आरा गया, 
तारे कुछ फीके पड़े, वायु बही घीरे से ।' 
जेसे स्वप्न सरक रहे हैं मन्द गति से, 
और जीरा नींद-पत्र गिरा हग-व॒न्त से ।४ 





१, एजरा पाडण्ड का सत “नई कविता” से, पृ० १८८ 
२. एकलव्य, पृ० ६७ प्रदर्शन सर्गे 

रे. वही, प्र० १२५ 

»., एकलब्य, साधना सर, पृ० €११ है 





इसी प्रकार एक शरद्‌ चित्र में, शरद्‌ श्रागमन का संकेत “मंथन के बिम्ब से 
लिया गया है--: जा 


डँ 


आया शरद्‌ प्रकृति का मीत । 
वर्षा के मंथन से निकला। 


जैसे यह नवनीत ।१" 
यहाँ पर हमें परम्परागत षट्ऋतुम्ों का वर्शोत मिलता है जिसमें रीतिकालीन 
वियोगनी नायिका के दर्शन तो होते हैं, पर संदर्भ के प्रिवर्तत के कारण, वेसी अजु- द 
भूति नहीं होती है, क्योंकि यह मां के पवित्र ममत्व से उद्भूत उद्गार हैं । इसके 
आ्रतिरिक्त, मुझे 'एकलवव्य में और सुन्दर बिम्ब नहीं मिल सकें, उदाहरण, दृष्टांत 
तथा उपमाओं का एक अनोखा कल्पना-विलास ही मिला है जो सदा से कवि की 
प्रवृत्ति ही रही है । हे 

वैचारिक परिप्रेक्ष्य : - उपयुक्त शिल्प-संगठना के विभिन्न तत्वों के प्रकाश में 
यह स्पष्ट रूप से कहा जा सकता है कि “एकलव्य' का कला-पक्ष जितना उन्नत है, 
उससे कम उसका वैचारिक पक्ष नहीं है। मैं तो इस निष्कर्ष पर पहुँचा हँकि इस 
महाकाव्य में विचार और शिल्प का एक संयमित रूप प्राप्त होता है। अ्रधिकांशत:ः 
वैचारिक स्थलों पर शिल्प-पक्ष कमजोर नहीं होने पाया है और महाकाव्य की महत्ता 
इसी ठथ्य पर मूल्यांकित की जाती है । 

'एकलव्य! का वैचारिक वैभव दो आ्रायामों को स्पर्श करता है और इन 
आ्रायामों का सम्बन्ध, मानवीय ज़ान का एक समन्वित धरातल है जौ आधुनिक भाव 
बोध का सुन्दर परिचय देता है । ये दो आयाम हैं--(१) जीवन-दर्शन (२) वैज्ञानिक- 
दर्शन । द डे “हु 

(१) जीवन-दर्शन:--एकलव्य का समस्त जीवन-दर्शन जगत-सापेक्ष' है । 
उसका मूल है गतिशीलता और पूर्णाता । एकलव्य तथा द्रोण के चारित्रिक-विकास 
के द्वारा इस तत्व का समाहार किया गया हैं। वहां जीवन एक धनुर्वेद है जिसमें 
 प्रतिशोध की गतिशीलता हैं”, परन्तु 'एकलव्य' महाकाव्य इस प्रतिशोध को ही ध्येय 
नहीं मानता है, पर इस शक्ति के द्वारा जीवन में गति का समावेश चाहता है जो 
मिटती नहीं है, पर अवतार लेती है।' यही कारण है कि जीवन-तद का प्रवाह 
चिरन्तन है जिसका ध्येय सिंधु में विलयन है । | क्‍ क्‍ 





. १. वही, समता सर्ग, पृ० २२७ क्‍ 


हर ..._ २. एकलब्य, दर्शन सर्ग पुृ० १४ 
0, वही, दक्षिणा सगे पृ० २७८ 
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“और स्वयं अपना प्रवाह देता सिन्धु को”? यही विलयन की पूर्णता का 
द्योतक है क्योकि जीवन की गहराइयों में ही ऐसी शक्तियाँ हैं जो परिवर्तत को और 
अपने को पूर्ण करते का निरन्तर प्रयास करती हैं ।* यहाँ पर कवि ने लय-समाधि 
का जो महत्व प्र्दा गत किया है, वह एकलव्य की साधना का चरमोत्कर्ष है । जीवन 
की गतिशीलता, जब अहकार तया द्वेप का तिरोमाव कर, साध्य से एकीभूत हो 
जाती है, तभी इस समाधि का रूप मुखर होता है। यह समाधि-दशा एक विशेष 
प्रकार की चेतन्यता है जो सुप्त रहती है और कोई प्रबल प्रेरणा पाकर गतिशील 
हो जाती है । यही प्रेरणा ही वह शक्ति है जो-- 
“चेतना में व्यक्त हुई गतिशील आत्मा सी, 
सत्य के भी सत्य में प्रवेश चली पाने की । 
दृष्टि एकलव्य की ।/3 
यह दृष्टि उसी समय प्राप्त होती है, जब दृष्टि और लक्ष्य में समभाव हो, 
उनमें परस्पर क्षण हो और उनके मध्य कोई व्यवधान न हो । श्राचाययं द्रोण के 


शब्दों में, जब तक हष्टि और लक्ष्य में झने ऋ दृष्टियाँ तथा व्यवधान रहेंगे, तब तक 
लक्ष्य-भेद प्रसम्भव है--- 


जब लक्ष्य भेदने में ये अनेक हृष्टियाँ 
हैं तो लक्ष्य भेद होगा कँसे एक वस्तु का डे 


अस्तु जीवन-दर्शन, का सबसे बडा तत्व गत्रियुक्त सम दृष्टि है जो लक्ष्य के 
प्रति आस्थावान्‌ हो | एकलव्य की ब्रास्था, श्रद्धा और त्याग की कसौटी पर खरी ही 
नहीं उतरती है, पर वह अपने में एक ऐसा मूल्य (५७।७०) है जिसके वगैर जीवन 
का अस्तित्व अर्यद्वीन माना गया है । इसी “आस्था” के कारण स्वप्न भी सत्य बन 
जाते हैं। और साथ ही कल के भूले हुए स्वप्न भी सत्य बन जाते हैं ।* इसी से, 
श्रद्धा और प्रास्था में एक शक्ति होती है जो एकलव्य का कथानक प्रकट करता है । 

(२) वैज्ञानिक-दर्शन :--जब हम आस्था का प्रश्न उठाते हैं, तो यह कहा 
जाता है कि विज्ञान ने हमारी आस्था को खंडित किया है और हमारे अस्तित्व को 





है. 
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तिरर्थक साबित किया है । परन्तु आधुनिक वैज्ञानिक-दर्शन में आस्था का जो रूप 
प्राप्त होता है वह कोरी श्रध भक्ति का पोषक नहीं है. उसकी आस्था सत्य की 
सापेक्षता में है न कि उसकी निरपेक्षता में वज्ञानिक विचार सत्य श्रथवा ईश्वर को 
सापेक्ष मानता है, उसे संसार के साथ मानता है । वह ईश्वर को एक शक्ति रूप देता 
है जो एक परिवतंनशील मूल्य है । हर युग की एक आस्था होती है और श्राधुनिक 
युग की भी अपनी विशिष्ट आ्रास्था है जो विज्ञान की देन है जो निरन्तर दर्शन तथा 
धर्म की श्रवस्थाओं में परिवतंन कर रही, है । अस्तु, श्राज के जितने भी मूल्य माने 
गए हैं, वे सापेक्षिक ही हैं। असीम भी सीमा के परिवेश में बंध चुका है। प्रसिद्ध 
वेज्ञानिक चितक आईस्टीन ने सापेक्ष सत्य को ही मूल्यवान्‌ माना है । दिक्‌ काल का 
महत्व ही सापेक्षिक है और अ्रसीम की सीमा भी सापेक्षिक हो चुकी है । डॉ० वर्मा ने 
इस सम्पूर्ण स्थिति का इस प्रकार सकेत किया है--- 


नभ की दिशाएं चौगुनी सी हुई जाती हैं, 

सीमा हीन की भी सीमा दृष्टिगत होती है ।'* 
चार आयांगों से युक्त दिक्काल ही सत्य है जिसके अन्दर समस्त ब्रह्मांडों की सीमाएँ 
श्रन्तनिहित है। आ्राधुनिक वेज्ञानिक चिन्तन की यह सबसे बडी प्रस्थापना है । यही 
कारण है कि जब हम दिक्‌ भौर काल (१7776 क्षार्त 89906 ) के सापेक्षिन सत्य को 
ग्रहण करते हैं, उसी के साथ हमें गति की महत्ता भी माननी पड़ती है । जीवन दर्शन 
के सदर्भ में गतिशीलता' के महत्व पर विचार किया गया था, और व॑ज्ञानिक चिन्तन 
में गति तो समस्त सृष्टि का एक मूलमूत तत्व ही है। प्रत्येक परमाणु अपनी क्रिया- 


शीलता में ही सृष्टि करता हैं; प्रत्येक प्रह और नक्षत्र गति सिद्धान्त का पालन करते 


हैं; इन अणुश्रों का उल्लास (५०४०५) ही सृष्टि का रहस्य है-- 

सृष्टि के समस्त कण गति के प्रवाह में, मं 

हैं रहस्य-चक्र बीच नृत्य में निरत से । 

मौन में उल्लास किस भाँति सूक्ष्म रूंप से, 

करता निवास चेतना से झ्ोतप्रोत हो ।* 
यदि अणु की रचना पर ध्यान दें, तौ लगता है जैसे “एक एक विश्व मौंन एक एक 
कण में”3 है और इसकी अन्तरंचना सौर-मंडल के समान ही प्राप्त होती है । 


१. एकलव्य, पु० १४ दर्शन सर्गे 
२. वही, पृ० २७६ दक्षिखा सर्गे 
३. वही, स्तव, सर्ग पृ० ५ 
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आधुनिक वेज्ञानिक चितन विश्व रचना के प्रति एक अन्य दृष्टि को भी 
समक्ष रखता है जो विकासवाद (2४०एा०४) से सम्बन्धित है। सृष्टि-रचना में 
जेव (चेतन) और अजव (जड़) दोनों का समान महत्व है श्रथवा जिसे हम अजब 
कहते हैं, वह ही जेव का रूप धारण करता है | इस प्रकार जेब और अजब (0/88- 
7क्‍0 8706 02०7०) में तारतम्यता है - दोनों अन्योन्याश्रित हैं। डॉ० वर्मा ने 


इसी तथ्य को क़ाव्यात्मक रूप दिया है ओर एक नाद' की जो धारणा सम्मुख रखी 
है, वह जड़ और चेतव का एक तारतम्य मूलक आधार है, केवल उनमें प्रकार-भेद है- 


टूट गए बंध जड़ और चेतन सभी 
एक नाद में हो लीन, स्पन्दित से हो उठे । 
यदि .जड़ उस दिव्य राग का स्थायी हे 
तो समस्त चेतना है अन्तरा आलाप सा ॥। 
अथवा 
संचरणशील है, सदेव कण-करा में 


जड़ नहीं जड़, वह चेतनावरणा है ।" 


यही नहीं डॉ ० वर्मा ने जड़ और चेतन को हृष्टि का भेद माना है अथवा 
दूसरे शब्दों में, यह हृष्टि का संकोच ही है जो हमें जड़ और चेतन को अलग अलग 
3.75 


देखने को प्रेरित करता है ।* यही दृष्टि “अद्वंत-हृष्टि है” जिसकी ओर विज्ञान 
गतिशील है । 


महाकाव्यत्व:---उपयु क्त तत्वों के विश्लेषण से यह निष्कर्ष स्वयं साक्ष्य है 
कि एकलव्य', महाकाव्यों की परम्परा की दृष्टि से, कथावस्तु तथा चरित्रांकन- 
शिल्प की हृष्टि से, वेचारिक वेमव तथा उहं श्य की महानता की दृष्टि से, यथार्थ 
में, महाकाव्य के सभी प्रमुख तत्वों से समन्वित है ॥ इस के अतिरिक्त शली को 
उद्यतता एवं बिराट भावों के अं कन की दृष्टि से, एकलव्यँ महाकाव्य की भाव- 
भूमि की सफल अभिव्यक्ति करता है। इस पक्ष का अत्यधिक विवेचन समीक्षा 
ग्रथो में किया जा चुका है जिसकी ओर प्रथम ही संकेत हो छुका है, उसकी पुनरा- 
वृत्ति यहाँ व्यय है। दूसरी ओर मैंने उपयुक्त जिन संदर्भों एवं प्रकरणो का 
विवेचन किया है, वे मी अपरोक्ष रुप से इसी तथ्य को सम्मुब्च रखते हैं कि एकलव्य 
महाकाव्य की उदात्त-मावना का परिचय देता है । 





१. एकलव्य साधना सर्ग, पु० २०२ 
२. वही, लाघव सर्ग, पृु० २५३ 
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इस दृष्टि से, एकलव्य का महाकाव्यत्व उसकी प्रभावान्विति में तथा उसकी 

रसवत्ता में समाहित है । “रस” की एक श्रबाध धारा मुक्त छलन्दों में मुक्त होकर 
प्रवाहित हुई है । मेरे विचार से, रस-परम्परा को एक गतिशील आयाम इस 
महाकाव्य में दिया गया है। उसे मनोविज्ञान, विचार और भावनाओं के समान्वित 
धरातल पर उपस्थित किया गया है। यही कारण है कि रस निष्पत्ति केवल भावना 
तथा कल्पना के स्तर पर न होकर, विचारों तथा संवेदनाभ्रों के स्तर पर होती है। 
उपयु क्त बेचारिक प्ररिप्रे क्षय के विवेचन से यह स्पष्ट है कि कवि की रचना प्रक्रिया 
में 'रस” केवल एक प्राचीन परम्परा द्योतक न होकर वह आधुनिक-भावबोध की भूमि 
पर भी प्रतिष्ठित है । यही कारण है कि डॉ ० रामकुमार वर्मा ने इस महाकाव्य 
के द्वारा रस को विचारात्मक तथा संवेदनात्मक धरातलों पर एक साथ प्रतिष्ठित 
करने का सफल प्रयत्न किया है। यहाँ पर यह भी ध्यान रखना आवश्यक है कि 
रस की धारणा सभी स्थानों पर नहीं घटित की जा सकती है।आ्राज की नई 
कविता को” हम रस-सिद्धान्त पर घटित नहीं कर सकते हैं क्योंकि 'रस' की अपनी 
सीमाएं हैं और झ्राज की कविता की अपनी सीमाए; उन दोनों को परस्पर मिला 
देने पर, हम दोनों के प्रति अन्याय ही अधिक कर सकते हैं । डॉ ० वर्मा के 'एक- 
लव्य' महाकाव्य की महत्ता इसी बात में निहित है कि उसमें कवि ने बड़े कौशल 
से आधुनिक भाव-बोध तथा शिल्प को रसाश्चित किया है। और फिर कवि 
सदव से “रसवादी” परम्परा का पोषक रहा हैं शोर वह कंसे उस परम्परा ये दूर हो 
सकता था ! 

एकलव्य” का महाकाव्यत्व उसकी प्रभावान्वित में निहित है जो सम्पूरणो 
रूप से रस-प्रक्रिया पर आधारित है । प्रभावान्वित मूलत: कथावस्तु के स्वरूप पर 
निर्भर करती है एकलव्य की कथास्तु का विक/स मूलतः क्रमागत है एवं व्यवस्थित 
वह यूरोपीय महाकाव्य के 'रेचन' (८४5) सिद्धान्त को भी ग्रहण कर. 
सका है । और उसे भी “रस' के अन्दगंत समाहित कर सका. है। रेचन सिद्धान्त में 
दो विरोधी भाव, (मय और करुणा) कथावस्तु में तीव्रता को प्राप्त होते हैं और 
मन इन दोनों के मध्य 'रेचन' द्वारा संतुलत तथा शान्ति की स्थापना करता है ।" 
कथावस्तु को गति देन में नि4ति-शक्ति का भी हाथ रहता है । 'ऐकलव्य' में ऐसी 
स्थितियाँ अनेक हैं। उदाहरणस्वरूप एकलव्य अपने अ्रध्यवसाय द्वारा धनुव्वेद में 
 श्रपूर्ण लाघव प्राप्त कर लेता है, और उसी समय द्रोण तथा राजनीति द्वारा उद्भूत 
विरोधी शक्तियाँ उद्भव होती है श्रोर भ्रन्त में, नियति “स्वप्न” के द्वारा द्वोण को 
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एकलव्य की साधना का संकेत देता है ओर इस प्रकार, नियति एकलव्य के अनिष्ट 
की तंयारी करती है। इस स्थान पर रेचन प्रक्रिया के दो रूप दिखाई देते हैं । एक 
का सम्बन्ध द्रोण से है और दसरे का एकलव्य जननी से ! आचार्य द्रोण में प्रतिशोध 
भावना और वर्ण भेदभाव में उत्पन्न ग्लानि का रेचन होता है। वे अपने पुराने गुरु 
ओर गुरुकुल के झ्रादर्शों को पुन: पहचानते हैं; और इस तरह अपने व्यक्तित्व को 
संतुलित करते हैं। इसी प्रकार एकलव्य जननी अपने पुत्र के कटे श्रग्रुष्ठ को तथा 
आ्राचार्य द्रोण के रकव-रंजित वस्त्र को देखकर भय और करुणा से भर उठती है । 
इसी के साथ पुत्र की इुर्दशा देखकर वह क्रोधित एवं क्षुब्ध हो जाती है। इस प्रकार 
क्रोध का आलम्बन ग्रहण कर उसके भय और करुणा के भावों का रेचन होता है ! 
इसी प्रकार, पाठक के भावों का रेचन एकलव्य जननी के साथ होता है । इन प्रसंगों 
के द्वारा, कवि ने सारे महाकाव्य में एक प्रमावान्विति का समावेश किया है और 
इस प्रभाव कों तीब्रतर अनुभूति उस समय झौर भी स्पष्ट हो जाती है जब कवि 
द्रोण तथा एकलव्य के अन्तद्व॑न्द्र को सम्पूर्ण कथावस्तु में प्राण प्रतिष्ठा करता है। 


इन मूलभूत तत्वों के प्रकाश में, एकलव्य महाकाव्य की उदात्तता और 
उसकी जीवंत शक्ति स्वयं साक्ष्य है। परन्तु, फिर मी, समय” की गति ही यह बता 
सकेगी कि यह महाकाव्य उस उदात्तता को कहाँ तक कायम रख सकेगा? संभावित 
सत्य यह माना जा सकता है कि जिस सूल विषय तथा उससे सम्बन्धित जो चिन्तन 
का अनुभूतिपरक रूप है, वह अ्रवश्य ही उसकी महानता को भविष्य में स्थापित 
करेगा | जिस प्रकार एक वंज्ञानिक अनुमान तथा प्रयोग के आवार पर भावी घट- 
नाश्लों की कल्पना करता है, उसी प्रकार श्रालोचक कृति के विषय तथा विचारों की 
गहनता के श्राधार पर उसके भावी स्थान के प्रति केवल अनुमान कर सहता 
और यही कार्य मैंने मी किया है और ईमानदारी से किया है क्योंकि आलोचक 
की ईमानदारी ही उसका सम्बल है और उसकी हृष्टि ही उस ईमानदारी का परि- 
चायक है | "एकलव्य' महाकाव्य के रूप में एक ऐसी रचना है जो डॉ» वर्मा कीं 
सर्जनात्मक प्रतिभा का चरमोत्कर्ष माना जा सकता है. कम से कम इस तथ्य को 
बिना किसी पूर्वाग्नह के कह सकता हूँ । खामियाँ तो प्रत्येक कृति में होठी है, पद 

वे खामियाँ पृष्ठमूमि में चली जाती हैं जब समग्र रूप से, उस कृति के प 
प्रभावों का मूल्यांकन उचित रूप से किय: जाता है 


जहा 


नेवाले 


न त जि 
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इस पुस्तक की भूमिका में लेखक ने अपने को केवल मानवतावादी कवि न 
मान कर और भी कुछ माता हैं। कम से कम इस काव्य-संग्रह में भट्ट जी की 
कविताएँ अनेक आयामों को छूती हैं, जिसमें सबसे प्रमुख स्वर श्राधुयिक जीवन की 
बिडंबना तथा डहते हुए प्राचीन प्रतिमानों का स्वर है। इसके अतिरिक्त यह भी 
माना जा सकता है कि कवि का श्र तलोक मानवतावादी दृष्टि को त्याग नहीं सका 
है, जो मेरे विचार से एक शुभ तत्व है। यही कारण है कि “महात्मा गाँधी , 
अमृत पुत्र', 'संत', ऋत-पुरुष' झ्रादि कविताएं, इसी दृष्टिकोण को ले कर लिखी 
गयी हैं | विषय की दृष्टि से इन कविताश्रों में कोई विशेष नवीनता नहीं है क्योंकि 
इनमें प्रशस्ति तथां मावी मानत्र की कल्पना श्राप्त होती है । 

ग्रन्‍्य कविताओं में कवि को दृष्टि अधिक पैती तथा गंभीर है । उनमें 
प्रात्मनिष्ठता का स्वर प्रमुव है, जो आ्राधुनिक जीवत की विडंबना तथा विश्व खलता 
को भ्रनेश्र बिबों तथा प्रतीकों के द्वारा अभिव्यक्त करता है। उदाहरण-स्वरूप 
भैजदगी और कूड़ा-कर्कट', साँप और मैं तथा विद्रोही (पृ *३ ) कविताओं में 
जीवन की निरथकरता तथा व्यक्ति की श्रथेहीनता के सुन्दर दर्शन होते हैं । यथा 

तुम्हारे लिए सारे तत्वज्ञान 
काव्य के संदेश 
महाप्राण का आवाहन न 
८ .. >६ ८ 
व्वर्थ है, व्यर्थ है द 
(केवल मनोविनोद 
_माया-जाल है; भ्रम है) 
इसीलिए मैं व्यथ्थे हूँ 
व्यथ हैं । डे 
द (विद्रोही १० ५३-५४) 
8 25 5 यान  4 5 - प तन नलन सकल पट 


-+ उदयशंकर भट्ट का कविता-संग्रह । श्रात्मारांम एन्ड संस, दिल्‍ली । सन्‌ १६६५। 
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ऐसी कविताओं में अ्रवास्था का स्वर होते हुए मी कवि की दृष्टि उस अनास्था 
में आस्था का स्वर भी देता हुआ प्रतीत होता है। इस बिंदु पर आ कर कवि कहीं 
अधिक श्राशावादी भी हो गया है। कुल मिला कर इस संग्रह की उपयुक्त कविताए 
तथा अच्य कविताएं पाठकों को एक नया भावबोध देने में भ्रवश्य समर्थ होंगी । 
यहीं पर कवि व्यक्तिनिष्ठता के दायरे में न बँव कर, अपने अस्तित्व के प्रति, जिसे 
उसने कभी नहीं पहचाना था (भमैंने नहीं पहचाना प्‌ ३१-३२), उसे पहचानने का 


भी प्रयत्न करता हुआ प्रतीत होता है। « 


एक वर्ग अन्य कविताओं का भी है, जिनकी संख्या सीमित है । वह वर्ग हैं 
चीनी आक्रमण तथा राजनीतिक प्रभावों का। 'ृत्युभक्षो भारतीय हम” नामक 
कविता में उपय क्त राजनीतिक संवेदना का रूप प्राप्त होता है जो अ्रहं तथा गर्व की 
भावना ? से कुछ अधिक बोभिल है । इसी प्रकार बलिदान का गीत' (पृ० ६७ 
तथा “पुण्य-प्रशस्ति' में देश की गरिमा तथा त्याग के आवाहन का जो रवर है, वह 
भी समयानुकूल है । 


इस काव्य-संग्रह में माषा का रूप आधुनिक जीवन के भावबोध को व्यक्त 
करने में सफल है परंतु दूसरी ओर अनेक ऐसी कविताए हैं जिनमें भाषा तत्समप्रधात 
है और उसमें वह लचीलापन तथा छंटपटाहट नहीं है, जो श्राधुनिक जीवन की 
विडंबना से संबंधित कविताश्रों में ॥ “ जदगी और कूड़ा-कर्कंट” कविता में ऐसी ही 
भाषा का रूप मिलता है, जिसमें बिब-विधान भाषा को और भी निखार दे देता है । 


काल की बुहारी से साफ़ किये जाने पर 
झुक कर हवा के साथ 
बेबस-- 
* नवाये माथ 
सूम के मंसूबे से 
ग्रनचाही जिंदगी की तरह । 

















[ग] + काव्य-चिता 


श्राचार्य रमाशंकर तिवारी एक प्रबुद्ध आलोचक हैं और उनको पुस्तक 
'काव्य-चिता' इसका उदाहरण है । इस आलोच्य पुस्तक में लेखक ने भारतीय एवं 
पाश्चात्य काव्य सिद्धांतों का विवेचन प्रस्तुत करते हुए, उनका यदा-कदा मूल्यांकन 
प्रस्तुत किया है ! इस विवेचन में विद्वार लेखक की दृष्टि भारतीय चितन पर 
अधिक आश्रित है शौर इसके साथ नयी कविता, प्रगतिवादी कविता पर उनका 
दृष्टिकोण उदार है, जब कि वे भी डॉ० नगेनद्र की भाँति रस-सिद्धांत के व्याख्याता 
एवं समर्यक हैं। उन्हें 'भारतीय समीक्षा-शास्त्र' के प्रति प्रगाढ़श्रद्धा है और साथ ही 
श्रग्नेजी साहित्य से व्यावसायिक संबंव होते के नाते, उसकी उपलब्धियों के प्रति, 
उनके मत में ममता का अनुभव मी है ।” (प्राक्कथन, पृष्ठ ५) द 


प्रस्तुत पुस्तक में इस उदारतावादी दृष्टिकोण का परिचय प्राय: उनके द्वारा 
लिखे सभी निबंधों में द्रष्टव्य है। फिर भी अ्रतिम तीत निबंध “प्राश्चात्य सौंदर्य- 
चितन', “यूनानी सौंदये-शास्त्र” तथा वक्रोक्ति श्रौर अ्भिव्यंजना” में, लेखक ने 
मूल्यांकत उपस्थित न कर, केवल उनका इतिहास ही प्रस्तुत कर दिया है जो पाठ्य- 
पुस्तक के समान ज्ञात होता है। 'पाश्वात्य सौंरब-चितन नामक निबंध में प्लेटो से 
ले कर क्रोचे तथा स्टेन तक सौंदर्य की धाएणा का क्रमिक विकास प्रस्तुत किया है । 
यदि लेखक ऐसे निबंधों में भी मारतीय सिद्धांतों का एक तुलनात्मक मुल्यांकन प्रस्तुत 
करता चलता, तो ये निबंध अधिक उपादेयता तथा गंभीरता की सृष्टि करने में 
समर्थ होते । परंतु इतना निश्चित है कि इन निबंबों से पाश्चात्य सोंदयेशास्त्र का 
एक सम्यक्‌ विवेचन एक स्थान पर मिल जाता है, जो अध्यापकों के लिए हितकर है। 





-+- रमाशंकर तिवारी की पुस्तक। चोलंबा विद्याभवन, वाराणसी-१। 
सन्‌ १६६३ । मूल्य ४ ६.०० | 
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स्वयं आचार्य तिवारी जी एक अध्यापक हैं और अध्यापक होने की प्रवृत्ति कहीं त 
कहीं उमर कर आ। ही जाती है परंतु कहीं-कहीं पर मृल्यांकन की छींटें हृष्टिगत 
होती हैं पर इतिहास-क्रम में वे लुप्त हो जाती हैं। उद्ाहरणस्वहूप लेखक १६ श० 
के अन्त तक, योर्पीय सौंदर्यशास्त्र के निर्माताओं का विवेचन करता हुआ्ना, इस 
निष्कर्ष पर पहुंचता है कि 'प्लेटो के काल से बामार्गाटन के काल तक दो सहख्र 


वर्षों के बीच सौंदयं-निरूपण, दर्शन के जाल से निकल कर, स्वतंत्र शास्त्र का स्वरूप 


ग्रहरा करने की दिशा में निरंतर प्रगति करता रहा । (पृ० २०० ) 


ग्रन्य निबंधों का चेत्र मूलतः: मारतीय काव्यशास्त्र और पाश्चात्य सौंदर्य- 
शास्त्र से संबंधित है। दूसरे शब्दों में सभी निबंध भारतीय काव्य सिद्धांतों से 
संबंधित हैं, जिसमें यदा-क्रदा पाश्चात्य सौंस्यें-चितकों का तुलनात्मक विवेचन 
भी है; और सबसे ऊपर स्वयं लेखक की अपनी कुछ प्रस्थापनाएं । इस दृष्टि से, 
“कवि का सूल्य-मापनः स्तरभेद', “रस-निष्पत्ति और साधारणीकरण तथा 'संस्क्ृति, 
सम्यता और साहित्य”, नामक निबंध विशेष रूप से पठनीय हैं । काव्य का प्रयोजन" 
तथा काव्य का मुल्य -मापन- निबंधों में आचाये जी ने नग्रे प्रतिमानों का स्वरूप- 
विश्लेषण तथा आधुनिक साहित्य में उनकी प्रतिष्ठा फर एक खुले दिमाक से चितन 
किया है| इन निबंधों में उन्होंने तीन बातों पर विशेष बल दिया है । पहली बात 
जो उन्होंने मानी है, वह विभाव-सिद्धांत का अनुमोदन है, जो प्रत्यक्षतः रस-सिद्धांत 
की मान्यता -है और पंत, महादेवी और प्रसाद में इनका सुन्दर बाहुल्‍य है । 
पाश्चात्य सौंदर्यशास्त्र में वस्तुमूलक संबंधक (श्राब्जेक्टिव कोरिलेक्टिव) का 
सिद्धांत भी विभाव पक्ष का अनुमोदन करता है । 


_ दूसरी बात है, साधारणीकरण से संबंधित । “रस निष्पत्ति और साधारणी- 


करण निबन्ध में, सावारणशीकरण का सिद्धांत सुपरिचित है, जिसका आख्यान इस 


निबंध में मी किया गया है । अभितवगुप्त का साधारणीकरण सिद्धांत, लेखक के 
अनुसार, सांख्यदर्शन पर ग्राश्चित नहीं है, जेसा कि डॉ० राकेश गुप्त ने माना 
है । इसका खंडन उन्होंने इस तकना पर किया है कि अभिनव शैवादह्वत के पोषक 
थे, जहाँ प्रमाता और प्रमेय दोनों एक हैं । इसके विपरीत सांख्य दर्शन द्वतवादी 
है । (१० १५१) इस तकंना में सत्य का अनुमोदन ही नहीं है पर मेरे विचार से 
अभिनवगुप्त का साधारणीकरण सिद्धांत, ढत के द्वारा अद्वेत की ही पुष्टि करता 


है । कवि और भावक पक्षों का इसमें “अद्वेत' ही है । 


लेखक साधारणीकरण को आधुनिक साहित्य पर पूण्णंतया घटित नहीं 
मानता है । इस बात को उसने हार्डी के ओपन्यासिक चरित्रों को ले कर साबित 
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किया है। दूसरी झोर, दुखात्मक भावों की ग्रनुभूति, सुखात्मक भावों की तरह, 
आ्रानंददायक नहीं होती । इसे उन्होंने स्पष्ट रूप से स्वीकार किया है, (पृ०८२) 
वह भी “काव्य के प्रयोजन! नामक निबंध में । इसी संदर्भ में उन्होंने डॉ०ः भगवान- 
दास डॉ० बाटवें के मत को भी प्रस्तुत किया है, जो यह मानते हैं कि दुखात्मक 

प्रसंगों से श्रानंदानुभूति प्राप्त करने के विषय में भावक से एक विशिष्ट मानसिक 
संगठन की अपेक्षा है । इसी संदर्भ में विरेचन सिद्धांत (केथासिस) की भी व्याख्या 
प्रस्तुत की गयी है । 


साधारणीकरण की व्याख्या करते-करते लेखक भ्रत में, तीसरी बात पर 
ग्राता है ,और वह “'जीवन-बोध' को ही काव्य या कला का प्रयोजन मानता है। 
उसकी यह प्रस्थापना इस पुस्तक की सबसे बड़ी प्रस्थापना है । उसका कहना है कि. 
हम झ्ाज की गयी कविता प्रगतिवाद, सभी को काव्य की सीमा में ग्रहण कर सकते 
भ्लौर एतदर्थ, रसवाद की शास्त्रीय कसौटी की कठोरता को शिथिल कर सकते हैं । 


लक्ष्मीकांत वर्मा की एक रचना की व्याख्या के बाद वे स्पष्ट स्वरों में कहते हैं: 'इस द 


रचना को, रस के नाम पर, कविता के राज्य से बहिष्कृत करना कथमपि उचित 


नहीं होगा । जीवन-बोध में जीवन के सनातन एवं सामयिक सत्यों की भी व्यंजना हे 


का श्रतभवि है ।” (पु० १०८) 


द इन निबंधों की अपेक्षा एक अन्य वर्ग उन् निबंधों का है, जिसमें कवि का. द 
विशेषत्व और उसकी गरिमा, व्यक्तित्व निहित का रूप, और काव्य तथा जीवन 


हे से सम्बन्धित विचार हैं । दो विबंध “कवि का विशेषत्वः तथा काव्य और जीवन 


ग्रत्यंत सामान्य कोटि के निबंध हैं,जिनमें पर परागत रूप से कवि को एक असाधारण 
स्वयंभूरूप माना गया है, जिसमें एक असाधारण संवेदना तथा वाणी का अ्रदभुत 
वरदान होता है। क्‍ 


ह काव्य और व्यक्तित्व” नामक निबंध भी आ्राधुनिक साहित्यिक चिंतन की 
हा : हृष्टि से विशेष महत्वपूर्ण है। भारतीय आचार्यों का रसवाद व्यक्ति की अपेक्षा 
 समष्टि या लोक की भावशूमि पर अधिक आश्चित है। योरूपीय काव्य-समी क्षा 
.. में टी० एस० इलियट का यह सिद्धांत कि कलाकर सर्जन के समय व्यक्तित्व का. 
क्रमिंक विलोप करता है, एक नवीन प्रस्थापना है । इसी संदसे में लेखक ने व्यवितित्व _ हे 
और चरित्र के अंतर को अत्यन्त स्पष्टता से विवेचित क्रिया है। व्यक्तित्व अतः - 


.. प्रसूत सुसंबद्धता परिचायक है तथा चरित्र एक वाह्मय, मनमाने कठोर आदश 


का . की बाध्यतापूर्ण स्वीकृति है ! (पृ० ४४) श्र त में लेखक तिर्वेषक्तिक रूप को मान्य हो 
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ठहराता है जो आ्राधुनिक कांव्य-चितत का मेरुदंड है। उसकी यह निर्वेकक्तिकता भी 
! जीवनगत मूल्यों इन संपेक्षता में मान्य है, जो लेखक की अपनी प्रस्थापना है । 





इस प्रकार पुस्तक में संग्रहीत ११ निबंध, साहित्य के विविध्र श्र॒गों का 
विश्लेषण एवं विवेचन प्रस्तुत करते हुए लेखक की कुछ महत्वपूर्ण मान्यताओं एवं 
प्रस्थापनाओं को समक्ष रखते हैं । संपूर्ण रुप में पुस्तक काव्य-शास्त्रीय हृष्टि से 
पृठनीय है । मापा संस्कृतनिष्ठ है और विषय के अनुसार भाषा का प्रयोग भी 
हुआ है, पर इतना मानना पड़ेगा कि आचार्य जी की मापा संस्कृतनिष्ठ होने के 
कारण कहीं-कहीं पर दुरुह हो गयी है और कहीं-कहीं पर वाक्‍्य-विन्यास जटिल भी - 
हो गये हैं । ऐसे स्थल कम ही हैं । 


_कालटरअदाना5 3. पंचम +ाआभअलथा. कप ध्ामप-रपपकपत++.फअन्याएफक़ा८न, 





















(घ) + हिंन्दी साहित्य-एक आधुनिक परिदृश्य, 


त्रिशंकु, आत्मनेपद और प्रतीक के पाठकों के लिये भ्ज्ेय की यह नवीन 
पुस्तक एक विस्तृत 'कनवास' को हमारे सामने रखती है । इस पुस्तक के अनेक निबंध 
हिंदी साहित्य से ही सम्बंधित हैं, पर उनमें से कुछ निबंध श्रत्यंत सामान्य है जो 
साहित्यिक विधाश्रों के विकास एवं स्वरूप से सम्बंधित हैं । इन निबंधों में श्रज्ञेय ने 
केवल एक पिष्टपेषण मात्र किया है झौर पाठ्यक्रम की हृष्टि से लिखे गए निबंध 
लगते हैं । बात यह है कि ये निबंध भज्ञेय के हैं, इसी से प्रकाशक ने उन्हें छाप दिया 
है अन्यथा उनका स्तर किसी विशिष्ठ श्रायाम को उद्घाटित नहीं करता है । ऐसे 
निबंध हैं भाधुनिक उपन्यास, प्रेमचंद और परिवर्ती उपन्यास, कहानी-पृष्ठमुमि और 
हिन्दी एकांकी-पृष्ठभूमि जिनमें तथ्यों को दृहराया भर गया है । प्रेमचंद के उपन्यासों 
से आधुनिक उपन्यास किन किन हृष्टियों से भिन्न है, यहु विषय इतना पिटा हुआ्ना है 
कि इस निबंध को पढ़कर किसी भी नई बात का ज्ञान नहीं होता है। इसी प्रकार 
कहानी और उपन्यास की पृष्ठभूमि नामक निबंधों में श्र भ्र जी उपन्यासों के स्वरूप 
विश्लेषण तथा विकास स्थितियों को दिखाया गया है । इस विश्लेषण के दौरान एक 
बात यह भी कही गई कि हकक्‍सले एक ऐसा लेखक है जो छड्ध-प्राधुनिकता का परि- 
चायक है (१० ७८) क्योंकि अज्ञेय के अनुसार हक्‍्सले किसी प्रतिमान की खोज में न 
लंग आध्यात्मिक अन्वेषण की ओर श्रग्सर होता है। यह बात कुछ अ्रटपटी सो लगती 
है क्योंकि हक्‍सले के “पाउट काउन्टरपाउन्ट में जो श्राध्यात्मिक अन्वेषण है, वह 
बया अपने में एक मूल्य या प्रतिमान नहीं हैं ? इस प्रकार के निष्कर्ष यदा कदा प्राप्त 
होते हैं जब कि विडंबना यह है कि भ्रज्ञेय स्वयं रहस्यवादी होते जा रहे है !! 

उपन्यासों के अन्तर्गत एक निबंध में (साहित्यिक प्रवत्तियों की सामाजिक 
पृष्ठभूमि) प्रेमचंद तथा निराला के कृतित्व को लेकर कुछ बाते कहीं गई हैं जो 
विचारणीय है । प्रेमचंद के उपन्यासों पर एक सामान्य हृष्टि का परिचय देते हुए आाज्ञेय 
नें प्रेमचंद के यथार्थ को खंडित माना है, उन्हीं के शब्दों में-“'प्रेमचंद का यथार्थ खंडित 





- हिन्दी साहित्य-एक श्राधुनिक परिदृश्य, ले० अज्ञ य, राधांकृष्ण प्रकाशन, 
दिल्‍ली (!967) | द 
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था, उन्होंने निम्न वर्ग के पात्रों का ययार्थ चित्र दिया, पर मध्य वर्ग के प्रति वे न्याय 
नहीं कर सके ।” (पृ० ३६) अज्ञेय का कथन कुछ सीमा तक ठीक माना जा सकता 
है, पर मध्यवर्ग के अनेक पात्रों का उन्होंने उसी संवेदना से चित्रण किया है जैसा 
कि निम्न वर्ग के पात्रों का । गोदान, रंगभूमि और ग़बन में अनेक मध्यवर्ग के पात्रों 
को पूरी सहृदयता प्राप्त हुई है, तथ्य तो यह है कि ग़बन में मध्यवर्गीय. परिवार की 
मनःस्थिति एवं कुठा का जो चित्र अकित है वह अपने में संपूर्ण माना जा सकता है । 


जहां तक “निराला” की आलोचना का प्रश्न है, अज्ञेय की हृष्टि अधिक संतु- 
लित है क्योंकि निराला साहित्य को समभने के लिये केवल निराला के ग्राथिक परि- 
वेश को ही महं नज़र में रखना, उनके मुल्यांकन के प्रति एक अधूरी हृष्ठि होगी । 
(पृ०३६ ) यह भी सत्य है कि हिंदी के अनेक आलोचकों ने निराला की आशिक दशा 
को लेकर उनके साहित्य को परखा है, पर वे यह भूल गए है कि साहित्य सर्जना एक 
आंतरिक ललक है जो वाह्म परिस्थियों से प्रभावित तो हो सकती है, पर नितांत 


प्रेरित नहीं । यही बात प्रेमचंद के बारे में भी मानी जाती है कि वे निर्धन थे, पर 
सत्यता इसके विपरीत है उनका अपना मकान था । वे बहुतों को घन भी देते थे । 


(दे० कलम का सिपाही-प्रे मचंद ले० अ्मृतराय) 


इन निबंधो के अतिरिक्त कुछ निबंध आधुनिक भावबोध एवं संवेदना से 
सम्बन्धित हैं जिनका सम्बंध नई कविता के संदर्भ को प्रस्तुत करता है। ऐसे तीन 
निबंध प्रमुख हैं। 


उनके नाम हैं--(१) सौंदर्य बोध और शिवत्व बोध 
(२) साहित्य बोधः श्राधुनिकता के तत्व 
(३) नयी कविता (एक संवाद रूप) 


मेरी दृष्टि में ये तीन निबंध इस पुस्तक के प्रमुख निबंध कहे जा सकते हैं 
क्योंकि इनमें अ्रज्ञेय के ऐसे विचारों का प्रत्यक्षीकरण होता है जो उनके रचना-धर्म के 
तत्वों एवं पहेलुश्रों पर प्रकाश डालते हैं | इनमें से प्रथम दो निबंधों में अज्ञेय की 
वैज्ञानिक-हृष्टि का पता भी चलता है और साथ ही उनके वैज्ञानिक ज्ञान का एक 
साहित्यिक-परिवेश भी मिलता है। अज्ञेय विज्ञान के विद्यार्थी रहे हैं श्रत: उन्होंने 
साहित्य और विज्ञान के उन स्तरो का भी समन्वय किया है जहाँ वेज्ञानिक विचार 
का स्पष्ट प्रभाव लक्षित होता है | सोंदयं बोध और शिवत्व बोध में 'सौंदर्यानुभूति” 
को लेकर कुछ बाते कहीं गई हैं जो सौद॑र्य-बोध के एक व्यापक परिप्रेक्ष्य को, 
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प्राज की संवेदना के अनुकूल रखती है। सौदंय बोध के प्रति पहली प्रस्थापना यह है 
कि “सौदंय-बोब मूलतः बुद्धि का व्यापार है जो अनुभव की गहराई को व्यक्त करता 
है ।” (प० १०) वैज्ञानिक चितन में भी सौदंय को ज्ञान या बुद्धि का विषय माना 


गया है जो “पूर्व स्वथापितसामरस्य (276. 28६80॥5766 सक्षएाणाए) के रह- 


: जथ को उद्घाटित करने में समाहित है । डॉ० आई स्टाइन तथा फ्रेड हायल के मतों 


: क्षो यदि अज्ेय ने रखा होता, तो सौदंयं-बोध का उपयुक्त तत्व (पूर्व स्थापित 
सामरस्य) भी समाविष्ट हो जाता । इसके प्रतिरिक्त सौदंय के दो तत्व लय! तथा 


व्वक्रता' को माना है जो व्यक्ति के अतुमव "को दुद़राते का विशिष्ठ रूप है। उनकी 
_ आान्यता है कि सौदंय -बोच को बौद्धिक व्यावार मानते का यह तात्पर्य नहीं है कि 
उसकी व्याख्या भोगवादी हृष्टिक्रोण को प्रश्नय देती है । उपयुक्त तत्वों के प्रकाश में 


इस मत का निराकरण स्वयं हो जाता है । मेरे विचार से ग्राज्ेय का निबंध एक 
विश्लेषशात्मक भ्रन्वेषण का सुन्दर उदाहरण हैं जो सौदंग की एक बंधी बधाई परि- 
क्षाषा से हंट कर उसकी नई व्याध्या करने का प्रथम एवं महत्वपूर्ण चरण है लेखक 


ने शिवत्व बोध और सौदंग-बोध के महत्व को रचनाकार के लिये आवश्यक तत्व 
भाना है । उनके अनुसार “व स्‍्तव में उच्चक्रोटि का नैतिक-बोध और उच्चकोटि 


का सौंदर्य-बोघ, कम से कम कृतिकार में प्रायः साथ साथ चलते हैं ।” (पृ०१६) कु 
यहाँ पर लेखक ने दोनों बोचषों को बुद्धि का व्यापार मानकर दोनों के सम्बंध को 
स्थापित किया है, परच्तु नैतिक बोध का मुल्यगत रूप, सौंदर्य-बोधघ के समान बदल 


गया है, इस तत्व को लेखक ने नितांत स्पष्ट नहीं किया है । यहीं पर श्लील और 


अश्लील के प्रश्न को भी उठाया जा सकता था जिते लेखक ने “आत्मतेपद” में कुछ 


. वर्ष पूर्व उठाया था। 


.._ साहित्य बोध ; आधुनिकता के तत्व नामक निबंध में आधुनिक संवेदना के. 
स्वरूप का विश्लेषण प्राप्त होताहै। संवेदना एक यंत्र है जिपके सहारे जीव-व्यष्टि 
श्रपने से इतर सब कुछ से सम्बंध जोड़ ती है--वह सम्बंध ए फ़ साथ एकता को भी है. 


और भिन्नता का भी (पृ० १७) संवेदना के इस तत्व का यदि विश्लेषण किया जाए 


तो एक बात स्पष्ट होती है कि संवेदना एक भ्रांतरिक सहानुभूति है जो कदाचित्‌ यंत्र 


के समान कार्य नहीं करती है, पर इतता अवश्य है कि संतरे बना का स्वरूप आज की 


.. यांजिकता से अमावित प्रवश्य हुआ है और इस दृष्टि से हम उसे “यंत्र” की भी 
_संज्ञादे सकतें हैं । स्वयं अजय नें संवेदता को केव्रल जैविक नहीं माना है, पर उसका क्‍ 

...._ सम्बंध सांस्कृतिक-बोव से जोड़ा है जो मेरे विचार से एक अत्यंत महत्वपूर्ण प्रस्थापवा 
.... है। संवेदना का स्वरूप नैतिकता के साथ ही साय एक सांस्कृतिक-सरिवेश को भी 
... उजागर करता है, यह बात आते में एक महत्ववुणं स्थावता सान्री जा सकती है 25 74 
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ग्रागे चलकर, अज्ञेय ने वैज्ञानिक चितन को एक प्रकार से यान्त्रिक-चितन की संज्ञा 
दी है। (प्ृ०१६) लेखक का यह मत उसके एकांगी दृष्टिकोण का फल है क्योकि 
उसने विज्ञान के केवल दो वर्ने-जेविक और मौतिक विज्ञानों के आधार पर एक 
यांत्रिक रूप को प्राप्त किया है जो जीवों के विकास एवं उनकी शरीरगत संरचना की 
जटिलता को लेकर कहा गया है; परंतु दूसरी ओर भौतिक-विज्ञान का नवीनतम 
चितन यांत्रिकता से हटकर अभिज्ञानपरक चितन की श्रोर अग्रसर हो रहा है । विश्व, 
प्रकृति और जीव जगत के रहस्यों के उद्घाटन से विज्ञान एक अयांत्रिक चितन की 
श्रोर गतिशील है । प्रसिद्ध वैज्ञानिक चितक एडिगटन का मत है कि “प्रत्येक वस्तु 
के यांत्रिक-विवेचन का त्याग, निष्क्रिय उपपत्तियों को समाप्त करने में समर्थ हो 
सका और क्रमशः अभिज्ञानपरक उपपत्तियों (0छांत्रल्ा०0शं2८व स्त0॥06७5) को 
स्थान दे सका ।” ( दि फिलासफी आफ फिजिकल साइ स, पृ० १८४) इसके साथ 
हीं आइन्स्टाइन का सापेक्षवादी चितन और मेक्सवेल के विद्य त-चुम्बकीय सिद्धांत में 
यांत्रिक विवेचन के स्थान पर तात्विक चितन को ग्रहण करने की एक बलवती प्रवति 
है। कहने का तात्पर्य यह है कि लेखक ने एक सीमित त्षेत्र को लेकर वैज्ञानिक चितन 
के तात्विक रूप की जाने या अनजाने में श्रवहेलना की है | गदि, दूसरी ओर, उसका 
मत उपयुक्त प्रस्थापना के विरोध में जाना था, तो कम से कम, श्रपने विरोध को 
प्रामारितत करने की आवश्यकता तो थी । 


तीसरा निबंध जो विचारणीय है, वह है “नई कविता” पर जो तीन व्यक्तियों 


के संवाद के रूप में लिखा गया है| इसके तीन पात्र हैं-प्रध्येता, प्रोफेसर और छाया- 


वादी । लेखक ने नई कविता को अध्येता की हृष्टि से विवेचित किया है और अपने 
विचारों को उसी के माध्यम से व्यक्त किया है | सामान्यतः प्रोफेसर 'नई कविता” के 
प्रति उदासीन सा लगता है जो आज के विश्वविद्यालीय वातावरण की ओर भी. 
संकेत करता है । इसी संवाद के दौरान कुछ महत्वपूर्ण बाते कही गई हैं । पहली बात 

हु है कि आ्राज के कवियों के वक्तव्य पर न जाकर उनकी कृति या कविता के आधार 


पर उसकी आलोचना आवश्यक है | दूसरी बात “नई कविता एक नई मनस्थिति 
(पृ० १४१) की अभिव्यक्ति जो ऐतिहासिक परिवेश की परिणशति है। असल में, नई 
कविता एक नए राग-सम्बंध का प्रतिबिब हैं--बदलते हुये मानवीय सम्बंधों से उद्‌- 
भूत मानव के नेतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों का एक बिखरता हुआ स्वरूप माना जा. 


सकता है | इसी तत्व के आधार पर अध्येता ने समष्टि रूप से नई-कविता को इन 
शब्दों में परिभाषित किया है-- मैं कहूगा कि नई कविता की मूल विशेषता है 


मानव और मानव-जाति का नया संबंध और वहक्लानव जाति और सृष्टि-सात्र के 
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सम्बंध के परिपाश्वे में । (पृ० १४२) तीसरी तथा श्रतिम बात जो नई कविता के 
संदर्भ में ही सत्य नही हैं पर संपूर्ण साहित्यिक विधाश्रों के लिये समान रूप से सत्य 
है, वह है कि “तये युग का मुहावरा यंत्र-परुग का होगा--घेनु सम्यता का नही ।” 
(पृ० १५४) अज्ञेय ने इन सभी प्रस्थापनाओं को अध्येता के द्वारा प्रतिष्ठित कराया 
है जिससे यह ध्वनित होता है कि आज की कविता एक विशिष्ट अ्रध्येता वर्ग की 
अपेक्षा ही नहीं रखती है, पर श्राज की कविता नये मानवीय संबंधों तथा नई संवे- 
दनाओं की कविता है । पुस्तक का यह निबंध पाठकों की हृष्टि से लिखा गया है और _ 
नई कविता की तथाकथित दुरुहता को एवं सरल एक प्रभावोत्पादक विधि से रखा 
गंया है । 

नई कविता के संदर्भ में साधारणीकरण के प्रश्न को भी उठाया जा सकता 
था । पर लेखक ने इस प्रश्व को एक अज्ग निबंत्र में उठाया हैं । परिशिष्ट के अर त- 
गत प्रयोग : क्‍या और क्‍यों ? नामक छोटे से निबंध में प्रयोगवाद के प्रति जो आ्रात्षेप 
हैं उनका निराकरण करना इस तिबंब का विषय है जो पत्रिकाओं में पहले ही प्रका- 
शित हो छुका है। इसी प्रसंग में साधारणीकरण की समस्या को उठाया गया है 


और आज की रचना-प्रक्रिया के लिये साधारणीकरण एक बँधी बधायी परम्परा का 
रूप नहीं है जिसमें रस, व्यभिचारी तथा संचारी का पिष्टपेषण सात्र हो, वह एक 


शब्दपरक रागात्मक सम्बंव पर आश्रित एक बौद्धिक प्रक्रिया है। साधारणीकरण 
का सीधा सम्बंध प्रेषणीयता से है, यदि उससे तथ्य या भाव प्रेषण नहीं होता 
है, तब उसका महत्व रचनाकार के लिये क्‍या होगा ? अ्रपतल में, उसके द्वारा नये 
सम्बन्धों, नये सत्यों का प्र षण होना आवश्यक है । लेखक का यह मंतव्य उनके द्वारा 
. गृहीत शब्द! के रागात्मन श्रर्य एवं बोध में निहित है। (पृ० २०३) एक बात जो 
लेखक ने इस निबंध में नहीं उठाया है, वह यह हैं कि आज की तनावपूर्ण दशा में. 
साधारगीकरण एक व्रिशिष्टीकर ए की क्रिप्रा है, तरह किसी भी प्रकार से सामान्‍्यी- 
करण की क्रिया नहीं है जैसाकि नाटक के सम्बन्ध में माना जाता है । विशिष्टीकरण 
भ्राज के युग की एक देन है जो वैज्ञानिक तकनीकी प्रगति का आवश्यंमावी 
प्रभाव है । । 

भ्रस्तु इन प्रमुख निबंधो के प्रकाश- में अन्नेय नें साहित्यिक गतिविधि का 
विश्नेषण और मूल्यांकन प्रस्तुत किया है। साहित्यिक प्रवृत्तियों का विश्लेषण 
उन्होंने दो अन्य लंबे निबंबों में मी किया है जो सामाजिक पृष्ठभूमि को लेकर लिखे 
. गए है। वे तिबंत हैं-- “साहित्य प्रवृत्तियों की सामाजिक पृष्ठभूमि” तथा दूसरा 
निबंब है “खड़ी बोती की कविता: पृष्ठभूमि'- ये दोनों तिबंव ऐतिहासिक पृष्ठभूमि 
.. को लेकर लिखे गए हैं। पहले. निबन्ध में साहित्य प्रवृत्तियों जसे स्वच्छदवाद, 
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छायावाद, प्रगतिवाद, प्रयोगवाद, श्रादि की सामाजिक पृष्ठभूमि को प्रस्तुत किया 
गया हैं, उसमें कोई नत्रीनता नहीं है और न कोई नई प्रस्थापना । इसी प्रकार, दूसरे 
निबंध में मी खड़ी बोली की कविता का विश्लेषण है और प्रसाद, पंत महादेवी, 
दिनकर श्रादि की रचनात्मक प्रतिमा पर कुछ सारगरमित बाते कहीं गई हैं। मुझे 
ऐसा लगता है कि यह निबंध पहले निबंध की अपेक्षा कहीं प्रधिक पठनीय हैं क्‍योंकि 
प्रसाद, पंत, निराला झादि पर जो विचार व्यक्त किये गए हैं, वे मौलिक तो कहें 
जा सकते हैं पर नितांत मौलिक नहीं क्योंकि लेखक ने उन्हें परम्परागत आलोचना 
के प्रकाश में ही विवेचित किया है । 


इस प्रकार, यह पुस्तक श्रज्ञ य की एक ऐसी रचना है जो उनके विचारों 
मान्यताग्रों तथा उपपत्तियों को समझते के लिये सहायक सिद्ध हो सकती है। 
उपन्यास, एकांकी, कहानी, कविता तथा साहित्य प्रवृत्तियों का संक्षिप्त एवं तकेपुर्णो 
विवेचन इस पुस्तक की एक सामान्य विशेषता है। लेखक में वैज्ञानिक रूम्मान होने 
के करण उप्तक्की तकेता में एक मौलिकता हैं गौर साथ ही, विश्लेषणात्मक प्रतिमा 


भी है। 
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पा, 


वैज्ञानिक-तक 


हे 


ञ्ो 


कतिक-नियम 


वैज्ञानिक -विकास का इतिहास यह प्रकट करता है कि तर्क का एक जाले 
विज्ञान की प्रगति से अनुस्यूत है । इसका यह तात्पय नहीं है कि वेज्ञानिक प्रगति और 
चितन केवल तर्काश्चित प्रक्रिया है; पर इतना तो सत्य है कि वेज्ञानिक अनुभवों की 
पृष्ठभूमि में कारण तथा तकं-बुद्धि का एक विशिष्ट स्थान रहा है। जब भी हंगे 
वैज्ञानिक-चिंतन के स्वरूप पर विचार करते हैं, तब इस तथ्य को भुला नहीं सकते 
हैं। इसका प्रमुख कारण यह है कि वैज्ञानिक प्रगति का इतिहास कार्य और कार 
की श्यखला से जुड़ा हुआ है; यह दूसरी बात है कि इस नियम की सीमायें एक 
निश्चित परिवेश के अन्दर ही कार्य करती हैं। दूसरी श्नोर यह भी सत्य है कि इस 
नियम ने एक ताकिक-बुद्धि का विकास किया और इस विकास ने वैज्ञानिक चिंतन 
को एक दिशा अवश्य प्रदात की है। इस प्रकार, 'ताकिकता' का प्रथम उन्मेष यहीं 
से माना जा सकता है क्योंकि प्राकृतिक-नियमों का अन्वेषण इसी पद्धति के हीरा 
सम्भव हो सका । इन नियमों का वैज्ञानिक प्रगति के इतिहास से एक अ्रद्ठुद सम्बन्ध 
है क्योंकि इनका महत्व केवल भौतिक जगत सापेक्ष ही नहीं है, पर उनके 
द्वारा हम विश्व के अनेक रहस्यों के प्रति जानकारी प्राप्त करते हैं और समष्ठि रूप 
से, ये रहस्य विश्व-रचना तथा 'सत्य” के प्रति हमारी जिज्ञासा को शान्त करते हैं । 
मैं समझता हूँ कि प्राकृतिक-नियमों का सबसे बड़ा महत्व इसी दृष्टि से है कि वे 
स्वयं में साध्य नहीं हैं, वे तो केवल साधन मात्र हैं किसी “साध्य” तक पहुँचने के 
लिये अ्रथवा उस साध्य के प्रति एक सांकेतिक दृष्टि प्रदान करने के लियि। 


प्राकृतिक-नियमों के इस महत्व को ध्यान में रखकर इन नियमों के बारे में 
एक प्रश्न और उठता है और वह यह है कि वैज्ञानिक त्षेत्र में इन नियमों की अनेक 
कोटियां हैं जो विभिन्न वैज्ञानिक-विषयों से सम्बन्धित हैं। उदाहरणस्वरूप, नक्षत्र 
विद्या मनोविज्ञान, मौति की, रसायन. प्राशिशास्त्र आदि त्षेत्रों में प्राकृतिक नियमों का 
एक हुज्ूम प्राप्त होता है। इनका समष्टि रूप से विवेवत करना एक अत्यन्त दुलभ 
कार्य है । इस समस्या का समाधान, मेरे विचार से, उत नियमों का समष्टिगत विवे- 
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. चन हैं जो विश्व, मानव तथा प्रकृति के किसी व किसी रहस्य के प्रति संकेत करते हैं। 
दूसरी बात यह है कि इन नियमों का सम्बन्ध विज्ञान के किसी भी विषय से क्‍यों न 
हो, वे सब एक ही “विज्ञान” से सम्बन्धित हैं जो संसार के “सत्य” को किसी न किसी 
रूप में उद्घाटित करते हैं । इस दृष्टि से प्राकृतिक नियमों का एक ताकिक स्वरूप है 
जो किसी विशिष्ट परिस्थिति में कार्यशील रहते हैं और कभी-कभी ऐसा भी होता हैं 
कि ये नियम कार्य और कारण की सीमाओं में बँध नहीं पाते हैं। यहां पर आकर 
वैज्ञातिक चितन का वह स्वरूप प्राप्त होता है जो धारणात्मक है। 
सबसे महत्वपूर्ण नियम जो प्राकृतिक घटनाक्रम में केवल महत्वपूर्ण ही नहीं है 
पर सामान्यतः: उनको शासित भी करता है। यह नियम गति-नियम है। गति 
()ध000॥) एक ऐसी धारणा है जो समस्त विश्व के पदार्थों से किसी न किसी रूप 
से सम्बन्धित है। गेलीलियों का गति सिद्धान्त पुररूपेण सत्य नहीं है श्रोर यही बात 
न्यूटन के बारे में भी सत्य है। परन्तु न्‍्यूटन का गुरुत्वाकर्षण शक्ति का सिद्धान्त इस 
हृष्टि से महत्वपूर्ण है कि गति और आकषंण-शक्ति दोनों का अन्योन्याश्रित सम्बन्ध 
है। नक्षत्र-विद्या के सन्दर्भ में इन दोनों नियमों का महत्वपूर्ण स्थान मान्य रहा है 
और इस दृष्टि से, वैज्ञानिक विचार का आ्रायाम विस्तृत ही हुआ है । गति शोर 
आकर्षण नियमों के द्वारा समस्त सौर मण्डल में समरसता स्थापित हो सकी और 
विश्व के रहस्च के प्रति एक ताकिक दृष्टि प्राप्त हुई | वैदिक ऋषियों ने प्रजापति की 
धारणा के द्वारा केन्द्र-शक्ति के सिद्धान्त को समक्ष रखा था। (दे० वंदिक विज्ञान 
और भारतीय संस्क्ृति, श्री गिरधर शर्मा चतुर्वेदी, पृ० ११७) प्रजापति समस्त प्रजाओं 
का पति है और वह समस्त पदार्थों का केन्द्र होने के कारण प्रत्येक पदार्थ अपने केन्द्र 
के प्रति आकषित होता है। ग्रह तथा नक्षत्र की गतियां, इसी झ्राकर्षण पर आश्रित 
है । यह मान्यत। न्यूटन, गैलीलियो के समय तक मान्य रही, पर बीसवीं शत्ी में 
आकर, इस नियम के प्रति प्रश्नचिहक्न लगने लगे | आइ स्टाइन ने गुरुत्वाकर्षण के नियम 
को ग्रहों तथा नक्षत्रों की गति में पूर्ण रूप से कार्यशील नहीं माना । कहने का तात्पय॑ 
यह है कि गति तथा आकर्षण अत्यन्त महत्वपूण प्रस्थापनाए हैं, पर उनकी सत्यता 
सभी परिस्थितियों तथा दशाओं में समान रूप से प्रामाणित नहीं मानीं जा सकती । 
स्यूटन एक आरस्तिक आस्थावाला व्यक्ति था और आ्राइ स्टाइन भी आस्तिकवादी है । 
यहीं कारण है कि वंज्ञानिकों की अ।स्था में तके और भावना का समाहार रहता 
है। यह भी सत्य है नास्तिक में भी तक होता है, पर उसका प्रयोग नकारने में ही 
अधिक प्रयुक्त होता है। मैं इस तथ्य का पक्षपाती रहा हूँ कि बगैर आस्था और 
आर्तिकता के हम 'सत्य” के निकट नहीं पहुँच सकते हैं । शर्ते केवल यह है कि हमारी 
आस्तिकता अर घ-विश्वास पर आश्रित न हो । यहां पर आस्तिकता शब्द केवल धर्म 
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से ही सम्बन्धित नहीं है, पर वह मानवीय क्रियात्रों का वह पूरक एवं महत्वपूर्ण 


तत्व है जो मानवीय बुद्धि तथा प्रज्ञा को “आस्था” की ओर ले जाती है । चिन्तकों 
दार्शनिकों तथा तत्ववेत्ताओं में आस्था का यही रूप प्राप्त होता है । 


वेज्ञानिक नियमों तथा सिद्धान्तों के आस्थापरक स्वरूप का महत्व वेज्ञानिक 
चिन्तन में किसी न किसी रूप प्रें मान्य रहा है । एक अन्य महत्वपूर्ण नियम उद्गम 
नियम है जो विकासवाद के नाम से प्रख्यात है । इस सिद्धान्त के अनेक तत्व मानवीय 
चिन्तत को एक नवीन आरायाम ही नहीं दे सकें पर इसने जीवन तथा विश्व के विकास 
को एक नवीन परिप्र ध््य में रजने का प्रयत्न, किया । हर नियम की अपनी सीमायें भी 
होती हैं प्रौर विकासवादी नियम की भी अ्रपनी सीमायें हैं, पर इतना निश्चित है कि 
इसने मनुष्य को एक दिव्यता अवश्य प्रदान की है, पर यह दिव्यता अन्य जीवों की 
सापेक्षता में ही विद्यमान है। मानव अब एक आकस्मिक घटना का फल नहीं है और 
न ईश्वर का एक अ्र श्र, पर वह अन्य जीवों से कहीं ग्रधिक विकसित है । भौतिक तथा 
मानसिक हृष्टि से वह विकास-क्रम सबसे श्रधिक विकसित रूप है । इस सन्दर्भ में 
ली काम्ते डय न्यू" का कथन अत्यन्त महत्वपूर्ण है । उसका कहना है कि जहां तक 
भौतिक विकास का प्रशन है, मानव का भावी विकास इस दिशा में समाप्त हो चुका 
है या समाप्तप्राय है, पर दूसरी ओर मानसिक एवं बौद्धिक विकास की दृष्टि से, 
उसका भावी विकास सम्मव है । यहीं पर उसकी “दिव्यता” का रूप मुखर होता है ! 
(दे० ह्य मन डेस्टनी, पू० ७६-७७) सत्य में, निर्वाचन और सह-अस्तित्व--ये दो 
तत्व मानव प्राणी के भावी विकास के दो मूलतत्व हैं। इन्हीं का आधार ग्रहण कर 
वह अपनी दिव्यता का प्रकाशन क्रमशः: कर सकता है। यह निर्वाचन की स्वतन्त्रता 
मानव की भश्रन्तश्चेतना पर आ्राश्चित है; इसी से, विकासवादी चिन्तन में मानवीय 
ग्रन्तश्चेतना के ऋ्रमिक-विंकास पर बल दिया गया है । वह कोई प्रनायास घटित घटना 
नहीं है, पर इस घटना का सीधा संघंध अजेव और जेव जगत से माना गया है । यही 
कारण है कि युगों से मान्य यह घामिक घारणा कि मानव का आविर्भाव अनायास 
ईश्वर के अंश रूप में हुआ है, इस मान्यता को विकासवादी सिद्धान्त ने निमूल सिद्ध 
कर दिया है । मानव चेतना का क्रमिक विकास हिन्दू संस्कृति में मान्य अ्रवतार की 
भावना में देखा जा सकता है | इस घारणा का मूलतत्व यही है कि मानव नाम-घारी 
प्राणी का विकास अनायास न होकर.एक विगत लम्बी परम्परा से सम्बद्ध है। इस. 
क्रमिक विकास की एकसूत्रता का संकेत दस अ्रवतारों में देखा जा सकता है। प्रथम 
अवतार मत्स्य है जो निताँत जल में रहने वाला जीव है । इसके बाद दूमरा अवतार 
कर्म है जो श्रशत: जल में और अ्र शत: पृथ्वी पर रह सकते में समर्थ है। इस कूर्मा- 
वतार की अवस्था में विकास का एक कदम आगे बढ़ा हुआ ज्ञात होता है जिसे 


हा, 
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वेज्ञानिक शब्दावली में “एम्फीबियन' की संज्ञा दी गई है। बाराहावतार तक आते- 
ग्राते स्‍्तनधारी जीवों (मैमल्स) का प्रादुर्माव होता है जो घरती पर रहता है । चौथे 
अवतार में नरसिंह का नाम आता है जो एक ओर 'नर' और दूसरी शोर “सिह” की 
मिश्चित अ्रभिव्यक्ति है जो यह तथ्य प्रकट करती है कि मानव में 'पशु” का श्रश ग्रव 
मी शेष है जिसका उन्नयन वामन अवतार में होता है जो मनुष्यता का एक आदि- 
विक्सित रूप है | इस पर भी, मानव में रक्त-पिपासा वी पशु-प्रवृत्ति प्राप्त होती है, 
उसीका मानवीकरण परशुराम है । सातवां रामावतार है जो परशुराम की प्रवृत्ति का 
'दमन करते हैं श्रोर मानव चेतना के ऊध्वंगामी रूप में “पुरुषोत्तम” की संज्ञा प्राप्त 
करते हैं। रामकथा में राम के द्वारा परशुरास का गवे-दमन इसी तथ्य का प्रतीकात्मक 
निर्देशन है । दूसरी ओर विष्णु के कृष्णावतार में चतुमु खी व्यक्तित्व का विकास होता 
है जिसमें “बुद्धिमानस” का सुन्दर विकास हृष्टव्य है। नवां अ्रवतार बुद्ध का है जो 
प्रत्येक वस्तु को अ्रनुभूति एवं बुद्धि की तुला पर तौलता है। इस अवतार में श्राकर 
मानव के भावी विकास का भी संकेत मिलता है जो काल्कि-अवतार में अपनी चरम 
परिणति में प्राप्त होता है। (दे* पुरानाज-इनद लाइट झॉफ मार्डन साइन्स, के०एन०.... 
अय्यर, पृ० २०६) क्‍ | 
इस प्रकार विकासवादी सिद्धान्त में हमें श्रनेक संशोधन एवं परिवतंन प्राप्त... 
होते हैं । प्राकृतिक निर्वाचन का नियम, विकासवाद के अन्तर्गत, एक अत्यन्त म 
पूर्ण तत्व है । इस तत्व ने, काल का (7777०) प्रवेश जीवशास्त्र के त्षेत्र में किया 
और हमें यह मानने को विवश किया कि मानवीय इतिहास एक सामान्य परिवतेन 
का एक क्रमागत रूप है जो प्राकृतिक निर्वाचन से चालित है॥ (दे० मैन इनदि 
मा्डने वल्ड, जे० हक्‍्सले, पृ० १६६) अस्तित्व के लिये. संघ और उसमें बलवान या 
शक्तिशाली की विजय का नियम एक सीमा तक ही सही है। डारविन ने इस तत्व. 
का समावेश प्राकृतिक निर्वाचन के सन्दर्भ में प्रस्तुत किया था । परच्तु आमे चलकर, 
हाल्डेन, हक्‍सले श्रादि विकासवादी चिन्तकों ने इसे मानवीय ज्षेत्र में अ्रमान्य माना 
क्योंकि उनका कथन था कि निम्न जीवों में यह नियम कार्यशील हो सकता है, पर 
मानव जेसे विकसित प्राणी में केवल बलवान ही विजय का अ्रधिकारी हो, यह तक 


सम्मत मत नहीं है। इसी स्थान पर सह-अस्तित्व के नियम को मानव के सन्दस में 
ग्रधिक न्याय संगत स्वीकार किया । इसका यह पात्पयें नहीं है कि संघर्ष का महत्व ही 
मानवीय संदम में नहीं है। संघर्ष और जीवन--इन दोनों का अन्योन्य सम्बन्ध है । 
मानव जीवन में संघर्ष का महत्व प्रतिद्वन्दता में न होकर प्रतियोगिता या प्रतिबद्धता 
में है। इस दृष्टि से, विकासवादी सिद्धाग्त में मानववादी दृष्टि का भी समावेश हो 


जाता है । 
शक 


























जीवन की 
समस्या 


वैज्ञानिक चितना का एक विशिष्ट आयाम्‌ विकासवादी श्रन्तदृष्टि का ज्षेत्र रहा 
है जिसने मानवीय मूल्यों मथा जीवन की समस्या को समभने का प्रयत्न अपनी 
विशिष्ट पद्धति के द्वारा किया है। यहां पर जीवन की समस्या तथा उसके कुछ 
नियमों का विवेचन अपेक्षित है क्योंकि उनके द्वारा हम जीवन के रहस्व तथा उसके 
आयाम को एक ताकिक श्र खला के रूप में अनुस्युत कर सकते हैं। 


जव भी जीवन के उदरमव तथा उसके संगठन का प्रश्न आता तब वैज्ञानिक 
चितन में जीवन की ग्रवयवधारणा “का एक महत्वपूर्ण स्थान हैं जो जीवशास्त्रीय 
दृष्टि से एक ताकिक नियम का रूप माना गया है। विकासवाद के अन्तर्गत प्राण 
शक्ति एक विकासित रूप हमें एक कोषीय प्राणी से अनेक कीषीय प्राणियों तक 
प्राप्त होता है । एक कोषीय प्राणी “अमीबा मे जीवन का संगठन अपने आदितम्‌ 
रूप में प्राप्त होता है और यह संगठन उतना ही जटिल होता जाता है ज॑से-जैसे 
ग्रनेककोषीय प्राणियों का विकास होता जाता है । यह विकास की अनेककोषीय 
परिण ति केवल जीवधारियों की ही विशेषता नहीं है पर जल में तथा धरती पर 
प्राप्त बनस्पतियों में यह परिणति दर्शनीय है। अ्रवयव सिद्धांत (र०णए ० 
0:8०7५॥) इसी तथ्य पर आधारित है कि भौतिक मनुष्थ का व्रिकास “अ्रवयव 
का क्रमागत विकास है जो अपने आदितम्‌ स्रोत में आदितम जीवन-प्रकार से 
सम्बन्धित है (हाय मन डेस्टनी, ली कमंते न्यू -ड्यू. पृ० ५५) धभ्र ण॒ (2॥ा5790) का 
शुरू से अन्त तक का विकास, उन सभी जीवन प्रकारों से होकर गुजरता है जो 
उनके विकास के इतिहास में पूर्व घटित हो चुके होते हैं। यही कारण है कि शिशु 
जन्म की नो महीने की अवधि उन सभी पूर्वे स्थितियों की स्मृति हैं जिससे मानव 
का विकास-क्रम घटित हो च्षुका है। श्रमीबा से लेकर मानव तक की विकास-यात्रा, 
ग्रवववध।रणा के अ्रनुसार एक क्रमिक अवयवी-विकास यात्रा है जिसमें इतिहास 
स्मृतियों की पुनराव॒ृत्ति होती है । अतः जीवन की क्रिया एक सीमित क्रिया है और 
यह सीमित क्रिया “संगठन” पर आधारित है। यहां पर जीवन का ऐतिहासिक पक्ष 
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समक्ष श्राता है और इसी तथ्य पर जीवशास्त्रीय विचारकों ने श्रवयवों (07847787) 
को “ऐतिहासिक व्यक्ति” (धरं४०7०4॥ 80॥8) के रूप में स्वीकार किया है। 
(प्राबलम -आध लाइफ, लुडविक वाच्‌ वरटालेंनफी पृ० १०६) ।. 

जीवन से स्वरूपको समभने के लिये वेज्ञानिक शब्दावली में “संगठन” शब्द 
के अर्थ को समझना आवश्यक है। इस शब्द के स्वरूप विवेचन पर “जीवन' के 
स्वरूप का चित्र स्पष्ट होता है । जीवधारियों में 'संगठन' का अर्थ अनेक तत्वों की 
जटलिता का पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रियात्मक रूप है।ये सभी तत्व सापेक्षिक 
होकर, एक अवयव” की धारणा एवं रचना में सहायक होते हैं । जिस प्रकार 
परमाणुओं के संगठन से अणु' की संगठता होती है, उसी प्रकार अनेक तत्वों के 
पारस्परिक संम्वन्ध से अवयव” की संगठना होती है ॥ भरत: इन तत्वों तथा 
प्रक्रिओों (?70००७५) के परिवतंन से सम्पूर्णों में परिवर्तित होता है शोर जब इन 
तत्वों और प्रक्रियों का नाश हो जाता है, तब वहु संगठन भी नष्ट हो जाता. 
है । जीवशास्त्र का यह दायित्वयूरं कार्य है कि वह उननियमों तथा सिद्धांतों को 
स्थापित करें जो जीवन के संगठन तथा व्यवस्था को बनाये रखते हूं। 


इन नियमों का जीवन की व्यवस्था तथा संगठन से घतनिष्ट सम्बन्ध हैं। ये 
नियम तो अनेक हैं पर उनमें से कुछ नियम अत्यन्त महत्वपूर्ण जो जीवन के रूप को 
रेखांकित करते है। चतु्जयिमिक कोषों का विभाजन एक कोष और उससे उत्पन्न 
कोर्शों का एक संगठित रूप है जिसका विवेचन शुरू में हो छका है | दूसरा महत्वपूर्ण 
नियम पैतृक संस्कारों के वाहक तत्व जीव (0०765) का अनुक्रमिक रूप है जिसके 
द्वारा संगठन का आंतरिक पक्ष पुष्ट होता है। आँतरिक पक्ष से मेरा तात्पर्य उनः 
गुणों तथा विशेषताश्रो से है जो संस्कार के रूप में किसी जीवधारी के शिशु को 
प्राप्त होती हैं ।मैंडिल का यह जीन-सिद्धान्त' संगठन के एक महत्वपूर्णों पक्ष का 
उद्घाटन करता है जो जीववधारियों के मानसिक्र एवं बौद्धिक विकास का मल तत्व 
है। मेंडिल ने किसी स्थान पर लिखा था कि विद्वान केवल तथ्यों का श्राकलन एवं 
संगठन नहीं है; तथ्य उसी समय ज्ञान का रूप धारण करते हैं, जब वे धारणात्मक- 
पद्धति के भ्र तर्गत झाते है। मैंडिल ने जीन-सिद्धांत के अन्तगंत तथ्यों का यही 
धारषात्मक रूप दिया है। इससे यह भी स्पष्ट होता है कि विज्ञान केवल तथ्य- 
परक नहीं हैं पर वह धारणात्मक चितन का भी त्षेत्र है । जीननियम के श्रतिरिक्त 
तीसरा तत्व शारीरिक भ्राकृति और शरीर के श्रदर होने वाली भौतिक प्रक्रियाशओ्रों 
का अनुक्रमिक रूप है। एक जेविक अवयव (0०8०५7॥»॥) केवल शारीरिक भ्राकृति 
सम्बन्धी अ्रनुक्रम को भी प्रदर्शित नहीं करता है, पर इसके अतिरिक्त, वह आनन्‍्तरिक 
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प्रक्रियाओों के अनुक्रम को भी प्रदर्शित करता है इसी धरातल पर “जैविक 'अवयर्वा 
का एक पूर्ण रूप प्राप्त होता हैं । 

इन तीन महत्वपूर्ण तत्वों के प्रकाश में संगठन और जेविक अवयव का 
एक सापेक्षिक सम्बधं प्राप्त होता है । इसे ही जीवशास्त्रीय शब्दावली में जीवन 
की व्यवस्थित धारणा (59586770 ००४८6०४०7४ ० 7758) कहा गया है । उस 
धारण के अन्तर्गत जेविक आक्ृतियों (078470 ४7 प्रढाणा८5) का स्वरूप स्थिर 
नहीं होता है, पर मूलतः गत्यात्मक होता, है। यह “'गत्यात्मकता जीवन के एक 
महत्वपूर्ण रहस्य “वृद्धि की ओर संकेत करती है | वृद्धि (ठ0७॥) जीवन का 
एक आवश्यक तत्व है क्‍योंक्रि बिना इस तत्व के जीवन की विकसित दशा को 
हृदयंगम नहीं किया जा सकता हैं । 


जीवन की यह गत्यात्मकता एक अन्य तत्व की ओर संकेत करती है। वह 
यह कि जीवन का प्रभुत्व सब स्थानों पर है चाहे वह पृथ्वी हो या अन्य ग्रह एवं 
नक्षत्र । यह दूसरी बात है कि जीवन का रूप आवश्यकतानुसार परिवर्तित हो गया 
हो, उसमें विभिन्नता के दर्शन होते हो, पर मूलतः जीवन की विश्वजनीय शक्ति का 
वह एक श्रनेक पक्षीय रूप है। इसे ही श्री अरविन्द ने “ब्रह्मांडीय जीवन-शक्ति 
(सांइस एड कल्चर मह॒षि अरविद पृ० ३६) की संज्ञा दी है जो ज॑विक और 
अजैविक विश्व में समान रूप से व्याप्त हैं । जीवन की घटनाका मूलभूत तत्व यही 
गत्यात्मक शक्ति है जो समस्त ब्रह्मांड में व्जप्त है। इस धारणा को केवल कल्पना 
और आदशीकरण का रूप नहीं माना जा सकता है क्‍योंकि श्राधुनिक विज्ञान के 
अ्रनेक रहस्य आदर्श की किसी न किसी घारणा की ओर अग्रसर हो रहे हैं । 


उपपु क्त विवेचन के प्रकाश में यह तथ्य मी समक्ष आता है कि जीवन में 
जहाँ पर विभिन्नता है, वहीं दूसरी ओर उस विभिन्नता में एकता मी विद्यमान है। 
है । जीबधारियों में जीवन की एकता का स्वरूप अ्रनेक हृष्टियों से देखा जा सकता 
है, यदि हम उसे मानवीय मानदण्ड से देखें और परखें ! इस हृष्टि से समस्त 
जीवधारियों में शुम और अशुभ (पाप व पुण्य) की कोई न कोई भावना समान 
रूप से प्राप्त होती है । अच्छे और बुरे का यह विस्तार समस्त प्राणी-जगत की एक 
विशेषता है जो उसकी एकता का रूप माना जा सकता है। इसके अतिरिक्त, 
जीव-विज्ञान विभिन्न जातियों में सहयोग की भावना, परिस्थिति-जन्य आचरण तथा 
प्रजनन प्रक्रिया-ये कुछ अन्य क्षेत्र हैं जहाँ जीवन की एकता दशनीय है (दि यूनटी 
एन्‍न्ड डाइवसिटी आफ लाइफ, हाल्डेन, पु० ४०-३१) आवृति, शारीरिक रचना, 
मनस्चेतना आदि के च्षेत्र में हमें विभिन्नता के दर्शन होते हैं । विभिन्नता का महत्व 
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उसी सीमा तक स्वीकार किया जा सर्केता है जहाँ तक प्रत्येक वृक्ष तथा जीवधारी 
झ्पने 'स्वधर्म! का पालन कर सकते में समर्थ हो । जे० बी० एस० हाल्डेन ने इस 
पस्वधर्मपालन' को जीवन' की एकता तथा विभिन्न-। के इस आयाम को दृष्टि में 
रखकर, जीवन के एक अभिन्न अज्ज ' व्यक्ति” (इन्डीव्यूजञ्नल) के स्वरूप को 
समभना भी आवश्यक है। जीवशास्त्र में “व्यक्ति' की परिभाषा एक सामान्य 
परिभाषा मानी जा सकती है जबकि मनोविज्ञान में व्यक्ति की परिभाषा एक 
विशिष्ट परिभाषा कही जा सकती है। जीवशास्त्रीय एवं विकासवादी दृष्टि के 
अनुसार व्यक्ति! एक ऐसा जीवधारी है जो दिक्‌ काल और क्रिया के परिप्रेक्ष्य में 
जीवित रहता है और इसके साथ ही एक निश्चित जीवन चक्र का पालन करता 
है । विकास के तिम्नतर स्तर में अरमीवा और हाइड्रा को यदि दो भागों में विभाजित 
किया जाता है, तो प्रत्येक माग एक व्यक्तित की तरह आचरण करता है । कुछ इसी 
प्रकार की स्थिति मानव-नामधारी प्राणी में यदा कदा देखी जाती है, जब डिव 
(0४07४) के सिचन के पश्चात, वह दो में विमक्त हो जाता है और दो शिशु । 
एक साथ उत्पन्न होते हैं। यहाँ पर भी “व्यक्ति की धारणा एक भौतिक रूप है 
जबकि “व्यक्तित्व की घारणा व्यक्ति के समस्त ग्रांतरिक एवं वाह्य गुणों या. 
अवगुणों का एक समष्टिरूप है। इस दृष्टि में व्यक्ति की धारणा एक प्रगतिशील 
एकीकरण की धारणा है जिसमें शारीरिक, पैतृक संस्कार, नाड़ी संस्थान और जीवन 
चक्र का एक आनुपातिक एक्रीकरण प्राप्त होता है । प्रसिद्ध जीवशास्त्रीय बरटालेनधी 
चितक ने “व्यक्ति! को एक सीमा माता है जिसका साक्षात्कार तो नही हो सकता है, 
प्र जिस तक पहुंचा जा सकता है (प्राबल्मुस आफ लाइफ, पु० ५०) यह दशथ्य एक अत्य 
दिशा की भ्ोर भी संकेत करता है कि व्यक्ति की भावना कोई पूर्ण भावना नहीं है । 
यही कारण है कि पूर्ण व्यक्ति' की भावता एक नितान्त परिकल्पना है अथवा दूसरे 
शब्दों में एक आादशे-मूलक धारणा हैं। जीवशास्त्र की दृष्टि से पूर्णा-व्यक्ति से 
तात्पये केन्द्रीकरण में है जिसका सम्बंध नाड़ी-संस्थान (सुषुन्ना नाड़ी-स्पाइनल कार्ड) 
से है भौर इस केन्द्रीकरण के विरोध में विकेन्द्रीकरण या बिखराब की प्रवृत्ति भी 
प्राप्त होती है। इसी से जीवधारियों में केद्रीअरश्य की प्रवृत्ति प्रजनन क्रिया में 
व्यवधान भी दे सकती है। इसी के फलस्वरूप, विकेन्द्रीकरण की प्रवृत्ति जीवधारियों 
के लिये कहीं अधिक महत्वपूर्ण है; पर इसका यह अर्थ नहीं है कि केन्द्रीकरण का 
महत्व है ही नहीं । पंर मेरे विचार से ये दोनों प्रवुत्तियां जीवन के स्थायित्व एवं 
विकास के लिये समान रूप से महत्वपूर्ण हैं । - 

अस्तु, जीवन के विकास में केन्द्रीकरण एवं विववराव की प्रवृत्तियाँ निरपेक्ष न 


होकर सापेक्ष हैं क्योंकि जीवन के विकास में इन दोनों तत्वों का कार्य-कारण 
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सम्बंध है । विकास-क्रम में किसी भी भ्रद्ध का (जीववारी) विकास संयोग नहीं है, 
पर यह विकास सीमित है । यह विकास सीमित इसलिये हैं कि प्रकृति के नियम के 
अन्तर्गत प्रत्येक वस्थु या घटना का एक परिवेश होता है और यह “परिवेश” उस 
वस्तु या घटना को एक श्रर्थ देता है । इसके अभ्रतिरिक्त विकास का यह सीमित 
पक्ष तीन तत्वों के प्रकाश में कार्यान्वत एवं शासित रहता है ! प्रथम तत्व जीन 
में आवश्यंमावी परिवर्तत की प्रक्रिया ढे। जिसका संकेत ऊपर किय जा 
चुका है । दूसरा तत्व उन प्रत्यवों से है जो विकास क्रम के दोरान किसी जाति या 
जीवधारी के विकास में अतेक्कानेक परिवतंन लाते हैं। यह प्रक्रिया सामूहिक भी है 
और व्यक्तिगत भी है। तीसरा तत्व, जिसका संकेत प्रथम ही हो छुका है, वह 
संगठन के नियमों से सम्बंन्धित है । इस प्रकार विकास की अपनी सीमायें लक्षित 
होती हैं, और घटित हुये विकास के आधार पर हम भावीं विकास की सम्भावनाओं 
से भी अवगत हो सकते हैं । 












. मानव का भावी | 
विकास | 


हि 


विकास-परम्परा पर दृष्टिपात क्रने पर हम देखते हैं कि पशु अब भी मानव 
में छिपा है, वर्तमान है, किन्तु पशु जिस कायिक अवस्था पर हैं, मनुष्य उसके विकास 
की चरम अवस्था पर पहुँच चुका है। शारीरिक रचना के विकास की पराकाष्ठा 
मनुष्य के 'मस्तिष्क' में परिलक्षित होता है। सच बात तो यह है कि मस्तक के पूर्ण 


५ के कर क! 


ई श्र 


ड 


विकास के इस चरमांत पर आ पहुंचने के बाद भ्रब कायिक विकास का भ्ध्याय 


समाप्त होता है। साथ-साथ एक नये घरातल पर मानव के विकास के संकेत भी... 
मिलने लगे हैं । मनुष्य में बोलने की शक्ति या अर्थवती वाणी अर्थात्‌ भाषा के विकास 


तथा 'स्वतस्त्रता” के आविर्भाव के साथ उसमें एक नये धरातल पर परम्परा और 
नैतिकता के नये मूल्यों का विकास हो गया है। ये ही भावी संभाव्य विकास के 
संकेत-चिन्ह हठ | 

विकास के क्रम को देखने पर हम यह निश्चित रूप से देख सकते हैं कि मानव 
शारीरिक सीमा का अतिक्रमण करके मानसिक घरातल पर ही नहीं भ्रा गया | मान- 
सिक धरातल पर तो बानर ही आ गया था । मनुष्य ने मानसिक पूर्णाता पाकर, 
उसकी सीमा का भी अतिक्रम कर नैतिक धरातल पर चर रख दिये हैं। ओर 
उसे सामने के उदयाचलीय क्षितिज पर शअ्रध्यात्म का प्रदेश भी साफ नजर श्रा रहा 
है । विकास का क्रम स्पष्ट ही शरीर-मन-नैतिकता-भअ्रध्यात्म की दिशा में हो रहा है । 
और मनुष्य के भावी विकास का दिशा-निर्देशक प्रकाश-स्तट्रम है नैतिक पूरणाता और 
अ्रध्यात्म की प्राप्ति । यह एक कल्पनामूलक अठकल या अनुपात नहीं, वैज्ञानिक दाशे- 

निकों के श्रम-साध्य अध्ययन का निचोड़ है । का 


. मानव इस समन विकास की एक संधि-अवस्था से, एक संक्रमण की अवस्था 


ज गुजर रहा है । उसके पीछे है अतीत के घनीभूत होते हुए कुहासे में विलीन होती-ही 
शारीरिक झऔर मानसिक विकास की परम्परा, और सामने है नैतिक तथा झ्ाध्यात्मिक 
चरमोत्कर्ष के अनजीते लुभावने क्षितिज ! वह एक चोटी पर खड़ा होकर दूसरी 


मा 


ः 
' 
है 
] | 
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र 


[ १२७ 
ऊँची चोटियों को जीतने के संकल्प से मरा उनकी ओर देख रहा है. बल्कि विजय 
के महाभियान में चल पड़ा है। एक ओर वह पशु-स्तरीण मूलप्रवत्तियों के मलिन 

बन्धन से मुक्ति पाने को अकुला रहा हैं. दूसरी ओर नैतिक उत्कर्ष तथा आध्यात्मिक 
परिपूरणता की सात्विक लालसा से वह झ्रागे बढ़ने को ललक रहा है। किन्तु विकांस 
की यह परम्परा बहुत लम्बी है, जिसका एक छोटा-सा खण्ड हमें वेसे ही नजर आा 
जुगजुगा रहा हो । और थोड़-से माग को आलोकित करके दिखलायी पड़ने दे रहा हो । 
वर्तमान का विस्तार विकास के अनन्त क्रम मैं माटी के दीये के आलोक की परिधि से 
क्या अधिक है ? पर वह छोटी-सी झआलोक-परिधि एक बहुत बड़ी शा खला के दो 
खण्डों को क्या जोड़ नहीं रही है अ्रगाव अतीत और अकल्पनीय भविष्य की शत ख- 
लाओं को ? 


झ्ौर, मानव का विकास नैतिक घरातल पर हो रहा है, इसका आशय 
क्‍या है ? 

मानव में स्वतन्त्रता का आविर्माव हो चुका है ॥। इसका आशय है कुछ करने 
या न करने की, चयन की शक्ति; अर्थात्‌ यह स्वातन्त्य उसकी चयन-वुद्धि पर निर्मर 
है और यही उसकी नैतिक मान्यताश्रों और नेतिक मुल्यों का मेहदण्ड है । विकासवाद 
के अनुसार यह चयन-क्षमता प्राकृतिक चयन-वित्रि की ही दिशा में कार्य करेगी । 
इसका आशय यह है कि मनुष्य का विकास ऊपर निर्देश की गयी दिशा में होगा ही ; 
वह केवल उसे त्वरित कर सकता है, तेज करता है, अश्रवरुद्ध नहीं। आगे 
चयन की प्रक्रिया और स्वतन्त्रता को भ्रभिवद्धि ही होती जाएगी, तथा नैतिक सुल्य 
इसी तथ्य पर आश्चित रहेंगे कि वे विकास की उपरिनिर्दिष्ट प्राकृतिक परम्परा को 
पोषित करते हैं, उनके सावन बनते है, व्याघात नहीं 


वास्तव में नेतिक मूल्यों का ग्राधार, शिव-प्रशिव, सइ-असत्‌, अच्छे बुरे, सही 
गलत आदि की घारणाए बुनियाद में विकासमूलक ही हैं। इनका मूल है प्राकृतिक 
चयन में । प्राकृतिक चयन के क्रम में वह चुना है जो विकास की परम्परा को अल्लुग्ण 
बनाये रखने में सक्षम होता है। तथा मस्तिष्क के विकास और माषा के आविर्भाव 
के साथ वही मानसिक घरातल पर ग्रहण किया जाने पर नैतिकता का मूलाघार 
बना--शिव, सत्‌, अच्छा, सही, मंगल, आनन्द, और जटिल विधि से वही धर्म का 
भी आधार बना । सच बात तो यह है कि नैतिकता ही नहीं, धर्म भी विकास के ही 
क्रम का परिणाम है, और ईश्वर चरम लक्ष्य का, चरम शक्ति, सम्भावना ओर 
ऐश्वर्य का साकार मानवीक्षत स्वछये, जो सच है और प्राप्य है। देवता शित्र के, सत्‌ 
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के मानवीकृत प्रतीक हैं, तथा असुर या दानव झ्रशिव के, असत्‌ के, श्रमंगल के । देवता 
स्वाभाविक विकास की सहयोगी शक्तियों और मूल्यों के प्रतीक हैं, असुर विरोधी 
शक्तियों झौर मूल्यों के । पुष्य और पाप का भी यही मूल है । 

बिन्द ने अवचेतना के ऊपर चेतना और आगे अतिचेतना की मान्यता 
तिचेतना पशुत्व के श्रतिक्रांत मानव के आध्यात्मिक स्तर का 


श्रीअर 
स्थिर की है। यह श्र 
ही द्योतन करती है । 
क्‍ ऊपर के विवरण से यह स्पष्ट है कि मानव का मावी विकास नेतिक और 


ग्राध्यात्मिक घरातल पर, उसकी स्वतन्त्र चयन शक्ति द्वारा, सम्पन्न होगा । शोर 
उसकी दिशा होगी पुण्यमूलक, शिवपरक; जहां आत्मा का ग्मलिन प्रकाश फूट पड़ेगा । 


























विकास--- 


छ्क्‌ 


शब्द-चित्र ४ 


गहन अ घकार"“*““चारों ओर । और इसी नीरव अर घकार में कहीं-कहीं 
पर स्पन्दन का आभास । इस आभास ने सम्पूर्ण “पृष्ठभूमि-पदा् है (840 87000 
786778] ) को जेसे आंदोलित कर दिया हो । इसी झ्रॉँदोलन से, इसी स्पन्दन से, 
समस्त “प्रकति एकबारगीं क्रियाशील हो उठी | यह आंदोलन ही तो विश्व का 
“ग्रनादितत्व” है जिसके द्वारा विकास एवं सृष्टि की सभी भावभंगिमायें निहित हैं 
इसी श्र धकार में अनेक आाक्ृतियाँ प्रादुभू त एवं विलीन होती हैं । लय और विलय 
का यह चक्र श्रविराम गति से चलता जा रहा है। 

इस निरन्तर चक्र में प्रथभ झाकार खिलखिलाकर हँसता है। यह ग्राकृति 
ही भ्रजव जगत (7708&70) है। इस समय उसका ही एकमात्र राज्य है! विकास 
इस जगत (या झ्राकृति) से कहता है--“तुम अपने को क्या समभते हो, कया मैं यहीं 
पर रूक जाऊंगा--कभी नहीं ?” इस गर्वोक्ति को सुनकर अजैव जगत्‌ कहता 
है, मेरी तो यही ध्येय है कि मैं कुछ आगे बहू, कुछ तुम्हारी प्रगती में हाथ 
बटाऊ । 

“वह कंसे ?” और विकास ने उस पर हृष्टि जमा दी । 

यह सुनकर अजंव जगत्‌ ने अनेक शाखाओं प्रशाखाशओ्रों में ग्पने कौ विभाजित 
करना शुरू किया | विभाजन का यह क्रम कुछ समय तक चलता रहा । यह देखकर 
विकास आश्चर्यचकित हो गया, और काफी देर बाद, उसे अपने में एक परिवत॑न, 
एक प्रगति का आमास प्राप्त हुआ । उसके सामने अन्य प्रगतिशील जगत उभरने 
लगा । अपने अ्र दर एक अद्भुत शक्ति को जैसे उसने क्रियाशील पाया हो | अत में, 
उसने उस नवागन्तुक से पूछा, “तुम कौन हो ?”” उत्तर मिला, “मुझे नहीं पहचानते 
मैं हें तुम्हारी प्रगति का स्तंम । 








१३० | 

“मेरी प्रगति का स्तंम, कैसे ? वह विश्रमित हो गया । 

“मैं हुँ जैव जगत (0:7क्ष० ०6 ) का प्रगतिशील स्तंभ, क्‍या तुम मुझे 
नहीं जानते ?' 

यह कहकर, जैव जगत्‌ ने अपने झायामों को विस्तार देना प्रारम्म किया, 


क्योंकि उसके श्रयमों में विकास की प्रगतिशीलता समाई हुई थी । विकास ने विस्मित _ 


होकर जैव जगत्‌ को देखा और पुछा, “यह तुम क्या कर रहे हो ? अपनी सीमाग्रों 
को तोड़ रहे हो । हि 

“सीमाओं को तोड़े बगैर चेतवा का विकास कैसे श्रागे हो सकता है। ये 
विभिन्न प्रकार के जीव एवं प्राणी, जों तुम्हें प्रस्तित्व के लिए संघर्ष करते हुए दिखाई 
दे रहे हैं , क्या वे अपनी सीमाओ्रों को नहीं तौड रहे हैं ? यदि वे ऐसा नहीं करेगे, 
तो वे कैसे मेरा भाग्य बदल सकेंगे ?” यई चुतकर समस्त जीव जगव्‌ विकास 


की ओर देखकर मुस्करा उठा । उस समय विकास के तन में स्फूर्त तथां जीवनी- 


रस का संचार होने लगा । उस्ते लगा कि उसकी प्रगति की दिशायें निश्चित हो रही. 


हैं और जैव जगत्‌ उसे पूर्ण करने के लिए क्रियाशील है। अब उसे लगा कि उसका 
भाग्य जैव और अजैव दोनों से समान रूप से बँवा हुआ है जैसे जीवन के साथ 


मृत्यु । यह सोचते सो चते-उसने अपने नेत्रों को बंद कर लिया और उसके प्रन्ततेम 


में जो निराशा का अ्रंधकार व्याप्त था, वह धीरे-बीरे किसी तेज प्रकाश-पुज से 
लुप्त होने लगा । उस प्रकाश-पुज का आकार गोल था जो क्रमशः भ्रपना विस्तार 
कर रहा था। उसने प्रतायास अपनी श्राँखें खोल दीं भर जैव जगत से पूछा “यह 
गोलाकार प्रकाश क्या है जो मुझे प्रांतरिक प्र रणा दे रहा है ? 





| 


“यह प्रकाश, जो तुम्हारे श्रन्दर है, वह मेरे अन्दर मी है --यही नहीं, वह तो 


समस्त बह्यांड में है--कढीं व्यक्त है तो कहीं अव्यक्त । 
इंस पर विंकेस ने प्रश्तसूचक दृष्टि से पूंछा “उत्तक्ा नाग ??? जैव जगत 


में शाँत तव्रा गंभीर स्वर में कहा--“यह है हमारा तुम्हारा भाग्य-विवाता-चेंतना 


का आवोक जिपका अस्तित्व हमारा प्रस्तित्व॑ है । 

. इच्छा भ्ौर जिज्ञासा की समन्वित भूमि पर, विकास को भनुभव हुं कि 
वह उंस आकार के दर्शेत करे, उतका साक्षात्कार करे । इस ध्येय को पूरा करने के लिए 
उसने तया जैव जगय्‌ ने चेतना की आराधना प्रारम्भ को । सच्ची आराधना तथा 
सच्चे विश्वास में एक बल होता है जो आराध्य को पास खींच लाता है। उनके 


विश्वास ने चेतना को प्रत्नन्न कर लिया प्रौर वह एक भव्य तथा प्रकाशवातर झ्राकार 
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के रूप में अवतरित हुई । उसनें सुमधुर स्वर में चेतावनी दी--ैं श्रनादि काल से 
ग्जव और जंव जगतो में अ्रनेक रूपों में संघर्ष करती रही हैँ श्लौर आज इस स्थिति 
पर पहुंची हूँ कि तुम्हारी प्र रणा को और भी गतिशील कर सक्‌ । मैं विकासशील 
हुँ -- प्रगति पथ की अन्वेषिका हूँ । मैं नित नूतन क्षितिजों को स्पर्श करना चाहती 
हैं । मैं एक ऐसे प्राणी का उदय चाहती हूँ, जो मेरी शक्ति का उच्चतम बिन्दु हो- 
यही नहीं वह समस्त जीव-जगत्‌ का सबसे विकसित प्राणी हो । 


यह वचन कहतें-कहते चेतना ने एक अद्भुत अभियान का रूप ग्रहरा किया 
भर उसने “विकास को अ्रपनी उच्चतम भेठ प्रदान की--मानव नामधारी प्राणी 
के रूप में । | 











आधुनिक काव्य का भाव-वोध 
क्‍ और | ५ 
वेज्ञानिंक चिंतन 


आज के वेज्ञानिक पुग में किसी भी मानवीय ज्ञान का निरपेक्ष महत्व संभव 
नहीं है । उतका सापेकज्षिक महत्व ही मान्य है । यह तथ्य केवल ज्ञान के लिए ही नहीं 
पर समस्त प्राकृतिक बटनाग्रों (फेतामेनन) तथा सृष्टि और उसके संतुलन के लिए 
क सत्य' है। इस दृष्टि से मी विज्ञान और प्राहित्य का सापेक्ष महत्व है । 


वेज्ञाविक चिता-बारा। से प्रयोजत है वेज्ञानिक प्रस्यापनाओं को काव्य में इस 
प्रकार का झप देता जो अती जडिजता को काव्य की 'सरलता' और “मधुरता में 
ख्वांतरित कर पके तवा उत ल्िद्वांतों त्या प्रश्यापनाग्रों के आधार पर वह मानव॑- 
जीवन, जगत तथा ब्रह्मांड के प्रति नव चितत को गतिशील कर सके । इस चिंतन में 
में मौतिक प्रगति तया तकनीक का प्रसंग्रश सहारा लिया जा सकता है जो मान- 
वीव विचार तथा तत्वरवतत में सदायक हों । इप कायें में कवि की अनुभूति तथा 
विज्ञान की तके-सक्ति एक नवीत मर्थादा अब! प्रतिमान को जन्म दे सकती है । 


यहाँ यह प्रसव उठ सकता है कि वैज्ञानिकर्नवतावारा को काव्य में लाया 
ही नद्ीं जा सहृता है क्योंकि दोतों की प्रकृति तथा विवाप्रों में अन्तर है ! यहां 
'प्रतर' का जो प्रश्व है उस्ते ही समस्त्रय का ग्रावार बताता है क्योंकि 'श्रंतर कों 
ही समतल भूमि पर लाता है जो विवारों का आवश्यक वर्म है। यही दर्शन का 
केत्र है। जित प्रकार एक कवि किय्वी धामिक-दर्गनिक सिद्धांत तथा प्रस्थापता को 
काव्य की माजशुमि में प्रस्तुत करता रहा है, क्या उत्तरी प्रकार, वह वैज्ञानिक चिता- 
धारा को काव्यात्मक परिशणित्र नहीं दे सकता है ? इसके लिए आवश्यक है कि वह 
विज्ञाव की गहराई को उप्तकी अ्र,तःत्रे रण को हृदयंगस कर, उस्ते काव्यात्मक रूप 
प्रशत करे | तमी वह आावु तित मावजोवगत युल्य (या प्रतिध्ाव) के समीप पहुंच 





| 
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ह सकता है । यह “मुल्यवान जगत, अज्ञेय के अनुसार सकुचा रहता है, जो बिना 'डबे! 
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शायद झ्ननुभूति के ज्षेत्र में न आ सके : 





सभी जगत--- 

जो मृल्यवान है सकुचा रहता है 
अटश्य, सीपी के मोती सा 

जो मिलता नहीं बिना सागर में डूबे 


(अरी ओ करुणा प्रभामयी) 
९ वेज्ञानिक चित का बहुत कुछ प्रभाव आधुनिक मावबोध के विकास पर 


पड़ा है | यहाँ पर आधुनिकता” से तात्पय प्राचीन परम्पराओं से सर्वथा विच्छेद नहीं 


है, पर उसका अर्थ स्वस्थ आधुनिक चितन का प्रतिरूप है जिसमें नव-प्रतिमानों तथा 


मूल्यों का समुचित योग हो । वैज्ञानिक युग की “आधुनिकता” का मापदण्ड यही 
तथ्य है । 
आधुनिक भावबोध की बात अनेक रूपो में विचारकों के द्वारा उठायी गयी 

है । स्टीफेन स्पेंडर ने आधुनिक्रता' पर जो कुछ भी कहा है, उनमें से 

तीन तत्व विशेष महत्व रखते हैं । वे तत्व वज्ञानिक दृष्टिकोण के परिचायक हैं । 

उनका कहना है कि पूर्ण आधुनिक होने के लिए प्राचीन मूल्यों का पराह्लास होना, 
समसामयिक घटनाओं में पूर्ण अवंगाहन झौऔर फिर इनमें से कला और साहित्य का 
सर्जन ? (हाइलाइट्स श्रॉफ माडने लिटरेचर) ये तीनों तत्व आधुनिक भावबोध 
के लिए न्‍्यूनाधिक आवश्यक है | समसामयिकता के प्रति पूर्णा जागरूक रहना, प्रत्येक 
समस्या को बौद्धिक परिवेश में देखता और घटनाओं को निरपेक्ष रूप में न देख कर 
इन्हें सापेक्ष रूप में महत्व देना--ये सभी तत्व आधुनिक भावबोध के रूप-निर्माण में 
सहायक तत्व हैं । मूलत: वैज्ञानिक अ तह ष्टि के लिए सबसे महत्वपूर्ण अवधारणा 
“विश्लेषण की भावना है । वैज्ञानिक चितन में विश्लेषण वह पूर्ण तत्व (होल) है । 
जो अशों में (पाट्स) विभाजित हो सके अथवा अशों' का सह-अ्रस्तित्व पूर्ण का 
द्योतक हो सके । इसी तथ्य का स्पष्टीकरण करते हुए एडिगटन ने एक स्थान पर 
कहा है--संप्तार के समी रूप-प्रकार जो हृष्टिगत हैं, उनका अस्तित्व विभिन्न अशों 
के आपसी संबंधों पर ग्राधारित हैं ।। (द फिलासफी ऑफ फिजिकल साइन्स, पृ० 
१२२) दूसरे शब्दों में, आधुनिक मावबोध में “अंश का, क्षण का और प्रत्येक घटना 
का महत्व इसी दृष्टि में हैं कि वह कहां तक 'पू्ों की व्यंजना कर सका है। इस 
आशणविकयुग में एक सेकेंड का सौवाँ हिस्सा मुलतः “अनंतता' का[प्रतीक है । आधुनिक 
हिंदी कविता ही नहीं, पर विश्व के सभी प्रगतिशील साहित्यों में क्षण का, घटना 


कि 
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का और अभ्रश का महत्व इसी दृष्टि से बढ़ता जा रहा है| वेज्ञानिक चितन से उद- 
भासित यह आधुनिक भावबोध की प्रक्रिया, एक प्रकार से, आज की रचना-प्रक्रिया 
का-एक विशिष्ट अग है | क्षण का महत्व ही आ्राज के संपूर्ण जीवंन का महत्व हो 
गया है | यह विचार, माखनलाल चतुर्वेदी की निम्न दो पंक्तियों में साकार हो सक्र 
है, जो मेरे सम्पूर्णा विवेचन का निष्कर्ष है: 

क्षणिक के श्रावतें में 

उलभे महान विश्ल 


(वेणु ले गूजे घबरा) 


ग्राधुनिकता के साथ सौंदर्य-बोध का प्रश्त महत्व रखता है । काव्य में सोंदर्य- 
बोध का महत्वपूर्ण स्थान माना गश है । दूसरी ओर यह भी प्रश्न उठ सकता है कि 
: वैज्ञानिक प्रस्थापनाओं में सौंदर्य की अ्न्विति नहीं प्राप्त होती है । और जब इन 
प्रस्था पनाश्रों को काव्य का विषय वर्नाया 'जायगा, तब उनके द्वारा भी सौंदर्यानुभूति 
नहीं हों सकेगी । जव हम इस प्रकार की कष्ट-कल्पना “करंगे, तब हम समस्या का 
सही मृल्याँकन नहीं कर सकेंगे । जहाँ तक सौंदर्य-बोध का प्रश्न - है, वह विज्ञान में 
भी प्राप्त है, वह केवल कला की बपौती नहीं है। वैज्ञानिक सौंदर्य-बोध के लिए बौद्धिक 
अ तवृ ष्टि की आवश्यकता है। वैज्ञानिक का सौंदर्य-बोध - विश्व और. प्रकृति की 
नियमबद्धता और समरसता में निहित है | वह, आइ स्टीन के शब्दों में, 'विश्व के 
ग्र.तराल में एक 'पूर्व-स्थापित सामरस्य' के सौंदर्य को कार्यान्वित देखता है। वह 
अपने सिद्धात के द्वारा इसी सामरस्य को प्रकट करता है । काव्य भी इस सौंदर्य को 
- ग्रहरा कर सकता है, जो कवि के लिए एक नवीन मूल्य है । आज के कवि को एक ऐसे 
ही सॉंदर्य-बोध की आवश्यकता है, जिसमें उसकी भावात्मक एवं. संवेदनात्मक 
सत्ताए बौद्धिक ग्रत्तद ष्टि से समन्वित हों, काव्य के लयात्मक अर्थ-बोध को एक 
- नवीन दिशा दे सके । मैं समभता हैँ कि आज की नयी कविता” इस दिशा की ओर 
. प्रयत्नशील है । इसी मानसिक एवं बौद्धिक स्थिति को डॉ० जगदीश गुप्त ने नये स्तर 
पर रसास्वादन को प्रतिष्ठा कहा है (नयी कविता-३,प्ृष्ठ ५) जो उपयुक्त विश्लेषण 
की पुष्टि करता है । इस नवीन प्रतिष्ठा में कवि को विज्ञान के विशाल क्षेत्र 
सौंदर्य-बोघ के अनेक आयाम मिल सकते हैं। मैवंसवेल के विद्य तच्रुवकीय सिद्धांत . 
: में ('एलेक्ट्रो-मैग्तेटिक थियरी'), डाविन के विकांसवाद में, आाइ स्टीन के सापेक्षवादी 
“सिद्धांत में और नक्षत्र-विद्या द्वारा उद्घाटित विश्व-रहस्य में कवि को क्षौंद्य तथा 
अनुभव के अनेक गतिशील आयाम प्राप्त हो सकते हैं। ये अनुभव तात्विक-चिंतन 
को भी गति दे सकते हैं; भौरं इस प्रकार, इस सत्य को हमारे ,सामने प्रकट करते 








स्केल | वशनमिशनकीक कपिल मिदेकीक जज अज कर अमल जन ज कक आल न 
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कि विज्ञान का चितन-पक्ष भी संभव है जो दार्शनिक ज्ेत्र से संबंधित है। अश्रत:, 


भी है कि आज के परिवेश में, सोदय-बोधब ज्ञान का ज्षेत्र है। अज्ञेय ने भी ज्ञाने - 
और सौंदर्य-बोध का संत्रन्ध इस प्रकार व्यंजित किया है 


अनुभूति कहती है कि जो नंगा है 

वह सु दर नहीं है; 

यद्यपि सौंदर्य -बोघ ज्ञान का ज्ेत्र है । 
( इत्यलम्‌ ) 


इस प्रकार, कवि के लिए विश्व और प्रकृति एक नियमबद्धता (ऑडर) से 
युक्त प्रतीत हो सकती है | कवि की यह अ्र तह ष्टि एक श्रन्य॒तत्व की अपेक्षा रखती 
है और वह है किसो “वस्तु' को उसके परिवेश या संत्रन्ध में देखता | यदि सुक्ष्म हृष्टि 
से देखा जाय तो ऐसे स्थलों पर विज्ञान विश्वजनीन आरोहण की ओर अग्रसर होता 
है जो कला और साहित्य का भी ध्येय है | परन्तु सूलीवेन में विश्वजनीन झारोहरां 
का जितना विकास एवं विस्तार विज्ञान में देखां है, उतना कला और साहित्य में नहीं । 
(लिमिटेशंस ऑफ साइन्स. पृ० १७२) यह माना जा सकता है कि कला और साहित्य 
में विश्वजनीनता का रूप विज्ञान से साम्य रखते हुए भी, पद्धति की दृष्टि से कुछ 


अलग पड़ जाता है | परन्तु किर भी, कहीं पर वह संधि अ्रवश्य वर्तमान है जहाँ पर 


खड़े हो कर कवि दोनों में सामरस्य ला सकता है। यह सामरस्य, चितन पर आश्रित्त 
एक बौद्धिक अर तह षिट है । विज्ञान की हृष्टि से, आधुनिक माव-बोध की सबसे बड़ी 
माँग यही अ तह ष्टि 
वैज्ञानिक अ तह ष्टि के उपयु क्त विवेचन के प्रकाश में “कल्पना” का भी एक 
विशिष्ट स्थान होता है | यहाँ पर “कल्पना” का सीमित त्ेत्र अथवा श्रर्थ लेना उचित 
नही होगा कल्पना को केवल काव्य और कला तक ही सीमित रखना, उसके व्यापक 
रूप के प्रति उदासीनता ही मानी जायेगी । विज्ञान के क्षेत्र में कल्पना का एक विशिष्ट 
यान है, पर इतना अ्रवश्य है कि कला और विज्ञान में कल्पना की निहिंत में अवंश्य 
अन्तर है | अन्तर केवल इतना है कि वज्ञानिकअ्पनी कल्पना को अबाघ रूप नहीं दे 
सकता है, क्‍योंकि वह उसे प्रयोग. एवं तक के द्वारा अनुशासित करता है और उसी 
के आधार पर किसी निष्कर्ष तक पहुँचता है । परन्तु कलाकार की कल्पना, इतनी 
सीमित नहीं होती हैं, पर कभी-कभी व्रह कल्पना के द्वारा अतिरंजित रूप की सृष्टि 


भी कर देता है । कहने का तात्वरय केवल इतना है कवि को विज्ञान को चिताधारा 


को व्यंजित करते समग्र संयम से अवश्य काम लेना पड़ेगा । यदि इसे और भी स्पष्ट 


का ४ 
#. 


यहाँ पर बौद्धिक अनुभूति का अ्रपना विशिष्ट स्थान है और इस सत्य के प्रति संकेत 


जक्लञछु 


का । 
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रूप से कहूँ, तो कवि को बौद्धिक संयम से भी काम लेता पड़ेगा । इसे श्राज के परिवेश में 
हम नवीन भाव-बोध की बंज्ञा भी दे सकते हैं । कल्पना का यह रूप हमें अर ग्रेजी के 
अनेक कवियों में प्राप्त होता है जिन्होंने श्रपत्ती कल्पना को नक्षत्र-विद्या द्वारा 
उद्घाटित विश्व-रहस्य के प्रांगण में क्रियात्मक रूप प्रदात किया है | बटलर पोष 
प्रौर मिल्टन आ्रादि कवियों में विश्व-रचना के प्रति जिस कल्पना ने कार्य किया है, 
वह विज्ञान के अनुसंघानों से शासित है ।(साइन्स एंड इमेजिनेशत, सार्जोरी निकाल्सन, 
पृ० ८-१५) कराचित इसी कारण पास्कल ने किसी स्थान पर कहा है : यह दृश्यमान 
जगत, भ्रकृति के विराट कोड़ में केवल एक विदु हे जिसे हमारी कल्पना हृदयंगम कर 
पाती हुँ । इस विषय का पूर्ण विवेचन इन निबध के दूसरे खंड में किया जायगा। 


. इस प्रकार“ केवल विज्ञान में ही नहीं, पर समस्त मानवीय क्रियाओं में कल्पना 
का एक विशिष्ट स्थान है | जहाँ तक विज्ञान और कला का प्रश्न है, उनमें कल्पना 
झौर ग्रनुमव का एक समन्वित रूप द्वी प्राप्त होता है। कवि की रचना-प्रक्रिया में, 
इन दोनों तत्वों का सापेक्षिक महत्व आधुनिक भाव-बोच की सबसे बड़ी माँग है । 
जब कोई भी कलाकार अनुभव तथा यथार्थ की भूमि को छोड़कर, केवल कल्पना 
के पंखों का ही आश्रय लेगा, तब वह श्राज के भाव-बोध को, झ्ाज की समस्याश्रों 
को तथा आज के तत्व-चितन को पूर्णतया हृदयंगम करने में भ्रसमर्थ रहेगा । इसी 
से, प्रसिद्ध वेज्ञािनिक चितक डिजिल ने एक स्थान पर कहा है : अनुभव से परे अपने 
को सिद्धहस्त मानना, श्रपनी बरबादी को श्रामंत्रित करना है । (द साइन्टिफिक एड- 
बेंचर, पृ० २६१) इस हृष्टि से केवल विज्ञान में ही नहीं बल्कि साहित्य तथा कला 
में भी नव-अ्रनुभवों का सापेक्षिक महत्व है | इन्हीं अनुभवों के आधार पर 'ज्ञान 
का प्रासद निर्मित होता है। दूसरे शब्दों में, ओधुनिक भाव-बोध में ज्ञान का भी 
एक विशिष्ट स्थान मानना उचित होगा । परम्परा से यह मान्यता रही है कि काव्य 
में 'ज्ञान! के विविध रूपो का समावेश, काव्य की काव्यात्मकता (?) को विनष्ट कर 


देगा, कम से कम, संपूर्स उपय क्त विवेचन के प्रकाश में, मैं इसा अधूरी हृष्टि को 


मानने में अभ्रसमर्थ हूँ था अपने को असमर्थ पाता हूँ। 


आधुनिक वेज्ञानिक चिंतन ने ज्ञान के सापेक्षिक रूप को हमारे सामने रखा 
है । उसने, ज्ञान की गरिमा को अनेक आयामों में गतिशील किया है । हम संभवत: 
यह मानते ग्राये हैं कि वेज्ञानिक ज्ञान भौतिक है, ऐन्द्रिय है जो वैज्ञानिक 'ज्ञानः का 
केवल एक पक्ष ही माना जा सकता है। जहाँ तक वैज्ञानिक चिंतन का प्रश्न है, वह 
केवल उसी का आधार नहीं ग्रहण करता है, पर वह ज्ञान के तात्विक भ्रथवा 


_अभौतिक रूप के प्रति भी सजग रहता है। पश्राइस्टीन, एडिंगटन, हछ्वाइटहेड तथा 


कि 


अलता-पसमरहकंसपहकला:. 75. 
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नालिकर आदि ने विज्ञान के इसी व्यापक ज्ञान को ग्रहण किया है| इन वैज्ञानिक 
चितकों के विचारों में जो चितन का स्पष्ट आग्रह प्राप्त होता है, वह विज्ञान को 
दर्शन! का प्रेरक मानता है क्योंकि समस्त ज्ञान का अर तिम पर्यवसान “दर्शन के 
महाज्ञान में होता है । द 

जहाँ तक आधुनिक विचारधारा का प्रश्न है, वह भी अनेक रूपों में वैज्ञानिक 
दृष्टि से प्रभावित होता है । यह एक सत्य है कि गतिशील विचारधाराएं सर्देव 
विकासोन्मुख होती हैं और वे किसी सीमित परिप्रेक्ष में आबद्ध नहीं रहती हैं । परंतु 
इसका यह तात्पय भी नहीं है कि किसी भी विचारघारा या दर्शन का निजी व्यक्तित्व 
नहीं होता । इस दृष्टि से वैज्ञानिक विचारधाराश्रों का एक अपना व्यक्तित्व है जिसने 
केवल दर्शव को ही नहीं, पर अन्य मानवीय ज्ञानद््षेत्रों को भी प्रभावित जिया है । 
यह संपूर्णो विषय एक अन्य पुस्तक का विषय है, पर उपतु क्त सारे विवेचन के 
प्रकाश में मैंने जिन मान्यताओं को प्रस्थापित करने का प्रयत्न किया है उनमें भी 
वही हृष्टि अपनायी गयी है। आज का काव्य-जगत भी उस प्रभाव से अपने को 
अछूता नहीं रख सकता है और यह संभव भी नहीं है । यहाँ केवल एक विशिष्ट 
भाव-बोध का प्रश्न है, जो मध्ययुगीन भाव-बोध से भिन्न पड़ता है । 

इस प्रकार आज के चितनज्त्षेत्र में जो संघर्ष तथा समन्वय की प्रवृत्तियाँ 
दिखायी देती हैं, वे शुभ तो हैं, पर इसके साथ ही साथ, इनकी परीक्षा तथा मूल्यांकन 
का महत्व भी है । विचारों का संधर्ष सदंव ज्ञान का उन्नायक होता है और मानवीय 
ज्ञान संघर्ष की कसौटी पर ही खरा उतरता है। श्रतः आधुनिक दाशंनिक चिंतन, 
चाहे वह किसी भी क्षेत्र का क्यों न हो, उसका ओऔचित्य प्रो० इडिंगूटन के शब्दों में 
इस बात में समाहित है कि वह कहाँ तक आ्राध्यात्मिक अनु भव को, एक “जीवन-तत्व' 
के रूप में स्थान दे सका है। (साइस एन्ड द अन्सीन वल्ड, पृ० २६) यदि मानव- 
मूल्यों का जीवन में महत्व मान्य है तो इस मूल्य को भी हमें आज के चितन में स्थान 
देना होगा । यही कारण है कि जब हम ज्ञान और सुल्य के सापेक्षिक संबंध पर विचार 
करते हैं तो कहीं न कहीं इन दोनों तत्वों का समाहार मानव-जीवन में होता हुआ 
दिखायी देता है । काव्य के भावबोध में भी यह संघर्ष लक्षित होता है या हो सकता 
है कविता भावबोध से “मूल्य की सृष्टि करती है। यहाँ पर मेरा यह अर्थ कदापि 
नहीं है कि काव्य-चेतना केवल मूल्यों का रंगस्थल है, पर इतना तो अवश्य है 
कि उस चेतना में, उस भाव-बोध में, “मूल्य” की अन्तर्धारा व्याप्त रहने से वह और 
भी अधिक संग्रेषणीय एवं सटीक हो जाती है | यह मूल्य व्यंजित होना चाहिए न कि 
वह ऊपर से थोपा हुआ प्रतीत हो तभी काव्यात्मक भाव-बोंध में उसका महत्व ग्रहण 
किया जा सकता है । । द क्‍ छ 
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काब्य में चितन के आयाम... मम 


पिछले निबंध में साहित्य अथवा काव्य और विज्ञान के अन्योन्य सम्बन्ध की 
रेखाओं को स्पष्ट किया गया है | इस पृष्ठभूमि के प्रकाश में, आधुनिक हिन्दी काव्य 
का अनुशीलन अपेक्षित है। वैसे तो आधुनिक काव्य में हमें वेज्ञानिक चितन के 
प्रभाव का अनेक आयामों में दर्शन प्राप्त होता है, जिसका सम्पूर्ण विवेचन एक 
पुस्तक के द्वारा ही क्रमबद्ध रूप में रखा जा सकता है । फिर भी, विषय की विशालत्ता 
को ध्यान में रखकर, मैं अपने अ्रध्ययत्त को निम्न शीर्षकों में प्रस्तुत कर रहा हूँ, जो 
अध्ययन की बहुत ही प्रमुख विशेषताए' हैं--- 


१--परमाणु. रहस्य ह ह 
३--विकासवादी सिद्धान्त और चिन्तन (जीव तथा वनस्पति जगत ) 
३--सृष्टि रहस्थ (ग्रह, नीहारिकायें, नक्षत्रादि) 

४--मूल्यगत चितन 


- परमार -रहस्य 


का 
] 


विज्ञात ने नौतिक पदार्थ की सूंक्ष्मतन्‌ इकाई को 'परमाणु' की संज्ञा प्रदान 

की है। परमाणु के भी अन्दर उसकी विद्यत शक्ति की व्याख्या करने के लिए 

एलक्ट्रॉन, प्रोटान, पाजिट्रान श्रादि की की कल्यना की गई । एलक्द्रान ऋणात्मक 

_विद्य त-शक्ति का और प्रोटान घनात्मक विद्य त-शक्ति का केन्द्र या प्रतीक माना गया 

है । दोनों ही शक्तियाँ निष्क्रियावस्था में रहती हैं । इसी भाव की सुन्दर काव्यात्मक 
अभिव्यक्ति कविवर प्रसाद ने इस प्रकार प्रस्तुत की है-- 
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आकपषरणुहीन विद्य तकरा बनें भारत्राही थे मृत्य ।* 


पूरे महाकाव्य में प्रसाद जी परमाणु की रचना तथा प्रकृति के प्रति पूर्णो रूप 
सचेत हैं । बीसवीं शताब्दी के पहले चरण तक परमाण के रहस्य का उद्घाटन, 
डाल्टन, बोहर आदि वंज्ञानिकों ने किया था | परमाणु की प्रकृति अत्यन्त चलायमान 
होती है । प्रत्येक परमाणु दूसरे के प्रति आकर्षित द ही नहीं होता है, वरर उस झ्राकर्षण 
में मृष्टि- क्र की न जाने कितनी सम्मावनाएँ समाई रहती है | इसीलिए- परमाणु 
जो स्यथयं एक-एक ब्रह्मांड है, स्वयं अनादि * ब्रह्मरहूप' है और सौर-मण्डल की रचना 
का प्रतिरूप है, ऐसे परमाणु के. प्रति कवि क्‍यों न संवेदनशील हो उठे । ग्िरिजाकमार 
माथुर ने परमाणु को इसी रूप में देखा है-- 
हो गया है फिशन अणु का 
परमब्रह्म .. अनादि,. मनुका 
ब्रह्म ने: भी खूब बदला नाम 
लोक हित में पर न आया काम ।*९ 
अणु के ब्रह्मांड रूप के प्रति डा० रामकुमार ने अपने “एकलव्य” मद्गाकाव्य में 
कहा है ः. 
भरता हैं व्यौम का विशाल मुख निःक्षत 
: एक एक विश्व मौन एक-एक करा में । 


सत्य में, परमाणु की यह गुप्त शक्ति ही जब प्रकट होती है, तभी संहार 


तथा निर्माण दीनों की समान सभ्मावनाए दृष्टिगत होती हैं। परमाणु का निष्क्रिय 


रहना यो विश्वाम करना मानो प्रकृति की गतिगील विकहांसगीलता-/ में व्यवधान 
उपस्थित करता है | अतः प्रो० आइ स्टीव के अनुसार परमाणुओं में वेग (४८००ए) 
कंपन (शा०८०धं०)) और उल्लास (शश्ा_षणा9) तीनों की अन्विति प्राप्त होती 
है । तीनों के सम्यक्‌ समन्वय या समरसता में ही सृष्टि का रहस्य: छिपा हुआ है 
प्रसाद ने इसीः तथ्य को सुन्दर काव्यात्मक रूप प्रदान किया है जिसमें वेज्ञानिक 
चिन्तन' का रसात्मक बोध प्रकट होता है--- द 





१.- कामसायनी द्वारा प्रसाद, चिन्ता सम पृष्ठ २० 
२. धर के धान द्वारा श्री गिरजाकुमार माथर, पृष्ठ ७९ 
' ३. एकलव्य द्वारा डा० राज कुमार वर्मा, पृष्ठ ५ 
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ग्रणुओं को है विश्वाम कहाँ, 
यह कृतिमय वेग भरा कितना । 
ग्रविराम नाचता कंपन है, 
उल्लास सजीव हुआ कितना ॥! 
इसी भाव को पंत ने इस प्रकार रखा है-- 
महिमा के विशद्‌ जलधि में 
हैं छोटे - छोटे से कण । 
अ्रणु से विकसित जग जीवन 
लघु.लघु का . गुरुतम साधन ।* 
श्रणु हैं तो लघु, पर इन्हीं लघु तत्वों के संयोग से गुरुतम सृष्टि-कार्य भी 
सम्पन्न होता है। इसी कारण से प्रसाद ने परमाणुझों को चेतनयुक्त मी कहा है 
जिनके अन्योन्य संलंधों में, उनके बिखरने तथा विलीन होने में सृष्ठि का विकास एवं 
निलय निहित रहता है--- 
चेतन परमाणु अनन्त बिखर 
बनते विलीन होते क्षण भर ३ 


परमाणु का यह विकास तथा निलय, उसके चिरन्तन रूप का द्योतक है । 

यही कारण है कि वैज्ञानिक परमाणु को विकास का केन्द्र मानते हैं । यदि सूक्ष्म 
टृष्टि में देखा जाय तो एक वैज्ञानिक के किए परमाणु की सत्ता “असीम” के रूप 
में मानी जा सकती है और यहाँ पर श्रा कर वह एक रहस्यवाद की ओ्रोर प्रेरित होता 
है जो वैलानिक-रहस्यवाद के अन्तर्गत आता है । इसी भाव की काव्यात्मक पुनरावृत्ति 
श्रज्ञे य' ने निम्न रूप मै प्रस्तुत की है-- 

एक असीम अणु, 

उस असीम शक्ति को जो उसे प्रेरित करती है; 

भ्पने मीतर समा लेना चाहता है । 

उसकी रहस्यमयता का परदा खोलकर 

उसमें मिल जाना चाहता है 

यही मेरा रहस्यवाद है ।४ 


;2+ व 4क--ककयकर- पर सयल्‍-मत उप अ ल्‍लयकझ घअ-- 3०० कह &ंपकअसवलंपा ५8२०5 पल सन-म-ा उप ७2० 


दा मा 


। : १. कामायनी काम सर्ग, पृष्ठ ६५ 
२. गुजन द्वारा सुभित्नानन्दन पत, पृष्ठ २८ 
३. कामायनी द्वारा प्रसाद पृष्ठ ८२ 
४. 


इत्यलस्‌ द्वारा भ्रज्ञेय कविता “रसस्यवाद पृ० &३ 
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बटरंड रसल ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक “मिस्टिसिज्य एन्‍न्ड लाजिक” 

(१ए5४2ं४70 870 7.0ह0) में वेज्ञानिक रहस्यवाद का विश्लेषण उपस्थित करते 

हुए इस सत्य की ओर संकेत किया है कि जब व्यक्ति समय तथा दिक्‌ की सीमाओं 

को लाँघकर या उन्हें आत्मसात्‌ कर एक अन्तहृष्टि की अनुभूति प्राप्त करता है, 

तब वहाँ वैज्ञानिक रहस्यवाद की सृष्टि होती है |? अज्ञेय का उपयुक्त कथन इसी 
पग्रन्तद ष्टि को समक्ष रखता है । 


विकासवादी सिद्धांत और चितन 


परमाणु की गतिशीलता के विवेचन के पश्चात्‌ आधुनिक काव्य में डारविन 
के विकासवादी चिन्तन का एक स्वस्थ रूप प्राप्त होता है। इस सिद्धान्द को पुष्टि 
तथा परिमाजित करने में लामाकं, में डिल, हक्‍सले तथा लूकाँमटे डु तू झ्रादि वैज्ञानिकों, 
दाशनिकों का काफी योग है । झाज के काव्य में इन चिन्तकों के विचारों का यदा- 
कदा संकेत प्राप्त हो जाता है जिसकी और प्रसद्भवश इंगित किया जायगा । 

डारविन का विकासवादी सिद्धान्त सारी दार्शनिक समस्याओं को मुलका 
नहीं पाता है। फिर भी वह एक ऐसी क्रांतिकारी धारणा है जिसने भ्रादिम 
मान्यताओं की नींव हिला दी है। डारविन के विकासवाद की तीन प्रमुख मान्ताएंँ 
हैं। प्रथम अस्तित्व के लिए संघर्ष, द्वितीय उस संघर्ष में समर्थ का विजयी होना 
और तृतीय विकास-क्रम का रूप प्राकृतिक निर्वाचन के द्वारा सम्पन्न होना | यह 
झस्तित्व का संघर्ष जड़ तया चेतन दोनों में समान रूप से दृष्टिगत होता है। इसी 
कारण डारविन ने इस मान्यता को सामने रखा कि जीवन का विकास जड़ तथा 
चेतन पदार्थों का एक क्रमागत रूप है या दूसरे शब्दों में जब [०९७7८ चेतन) 
तथा अजेव (#7078470 जड़) जगत में एक सम्बन्ध है, उनके विकास में दोनों का 
अ्रन्योन्य सम्बन्ध है । कविवर पंत के शब्दों में:--- 

जड़ चेतन हैं एक नियम के वश परिचालित | 
मात्रा का है भेद, उभय है अन्योन्याश्रित ।* 

जैसा कि ऊपर कहा गया कि विकासवादी सिद्धांत में संवर्ष एक शाश्वत 
नियम है जो त्रिकास की गति को आगे बढ़ाता है। संघर्ष के प्रति प्रसाद जी पूरों 
रूप से सजग हैं जब वे कहते हैं-- 





१. मिस्टिसिज्न एण्ड लाजिक द्वारा बटरंड रसल--देखिए इसी नाम पर उनका 
लेख । 


२. युगवार्पी द्वारा सुमित्रानन्दन पंत, 'गूत-जगत' पृ० शेड 
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हन्दों का उद्गम तो सदेव, 
शाश्वत रहता यह एक मन्त्र । ' 
यद्यपि प्रसाद दाशंनिक त्षेत्र में इस संघंघमूलक विकास को भान्यता देते हैं, 
परन्तु फिर भी उनकी यह मान्यता “विकासवाद' के एक तत्व को प्रमुखता किसी न 
किसी रूप में अवश्य देती है | यह स्पर्धा वैज्ञानिक-दर्शश को एक नई हइृष्टि देती है 
और वह दृष्टि है लोक काल्याण की भावना । डारविन ने जीवन के लिए भअ्रन्धसंघर्ष 
का प्रतिपादन किया था जो आगे चलकर- अन्य विकासवादियों (हकक्‍सले, लामार्क ) 
को मान्य नहीं हुआ । प्रसाद की भी हृष्टि केवल जड़-संघर्ष तक ही सीमित नहीं रही 
पर उन्होंने समर्थ के विजयी होने का ($प्राशंए्क्क| 0 ॥76 ं॥०४ ) एक मूल्य भी 
माना है और वह मूल्य है कि ऐसे समर्थवान्‌ व्यक्ति संसुति का कल्याण करें-- 
स्पर्धा में जो उत्तम ठहरें वे रह जावें। 
संसृति का कल्याण करें शुम मार्ग बनावें ।* 
इस कथन में प्रसाद का चितन मुखर होता है । पर एक अ्रग्नेजी कवि ग्रेन्ट 
एलन अपनी कविता “बैंले आफ इवोल्यूशन” में इस तथ्य को नितांत उसी रूप में 
रख दिया है जो विकासवादी सिद्धान्त में है-- 
छठ7 886 हशाध्वहुश जा 8 9५9४ 8प्ाएाए2 
ज़ा6 06 ए०३९०४ 80 00 ६० फथ॥।+ 


प्रस्तु, विकासवादी सिद्धान्त में “समय” का समावेश एक तथ्य है जिसे 
डारविन ने अपने विकासवाद का केन्द्र माना है । उसके अनुसार यह समस्त मानवीय 
इतिहास “परिवर्तन” और “प्राकृतिक निर्वाचन” के द्वारा विकासशील रहा है। 
पपरिवतंन! जहां एक ओर प्रकृति का शाश्वत नियम हैं, वही वह विकास का आधार 
भी माना गया है। अत: परिवतेन और प्रकृति में सापेक्षिक सम्बन्ध हैं और इसी 
से विकासवाद भी वैज्ञानिक चिंतन के लिए सापेक्षिक दृष्टि की सानन्‍्यता प्रदान करता 


है।* परिवर्तन और प्रकृति के इसी सापेक्षिक महत्व को प्रसाद ने भ्पने महाकाव्य 


कामायनी में यदा कदा संकेत किया है--- 





, कामायनो द्वारा प्रसाद, इड़ा सर्ग पृ० १६३ 

_का्मायनी द्वारा प्रसाद, पृ० १६४५ संघर्ष सर्ग 

ए बुक आफ साइनस वर्स से उद्धू त, पुृ० १५८ 

. मेत इन द साडे वल्ड द्वारा जूलियन हक्‍सले, पूृ० २०३ 
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पुरातनता का यह निर्मोकर, 

सहन करती न प्रकृति पल एक ॥ 

नित्य हतनता का आनन्द, 

किये हैं परिवर्तन में टेक ॥7 

यह तो हुआ विक्रास-क्रम का मानवीय घरातल तक विक्रास ।यहाँ पर आकर 

गनेक विकासवादी-चितन रुकते नहीं हैं, पर वे ग्राजावादी हृष्ठि से विक्रास की गति 
को आगे की ओर भी देखने में प्रयत्तशील हैं! हक्‍सले और लीकामटे ह्तू का विचार 
है कि मानव ही एक ऐसा प्राणी है जो अ्पत्रा विकास झागे कर सकता है ।* जहाँ 
तक भौतिक या शरीरी विकास का प्रश्न है, मातव नामबारी प्राणी में वह विकास 
उच्चतम दशा में प्राप्त होता. है । इसी विकास की चरम परिशति की ओर श्री 
गिरिजाकुमार माथुर ने एक पंकत में सम्पूर्ण स्थिति को मानो केन्द्रित कर 
दिया है-- 


“तन रचना में मानव तन सबसे सुन्दर ।”” 


परन्तु प्रश्न है कि अब मानव किस ओर विकाप्त की गति को मोड़ सकता 
या मोड़ रहा है | मस्तिष्क-संगठत (37037॥ 02/8४230 39) में वह अन्य जीव- 
धारियों से कहीं श्रेष्ठ है; प्रत: इस दिशा में वह कदाचित्‌ अपना भावी विकास न 
क्र सकेगा | वह झपनता भावी विक्रास मालसिक तथा आध्यात्मिक चेतना की ओर 
ही कर सकेगा | यही मानसिक चेतना उसके भावी विक्रास कां विहान कहा जा. 
सकता है।* इतनी दशा का संक्रेत हमें पंत की अनेक काव्य-पुस्तकों में प्राप्त होता 
है जिस पर अरविन्द-दर्शन का प्रभाव हृष्टिगत होता है जो एक अखण्ड चेतना का 
विकास द्रव्य से लेहर अतिवेत॒ना तेवर (99937 ००75०ंकआआ) तक मानते हैं। पंत 
की निम्न दो पंक्तियां उपयुक्त दशा को सुन्दर रूप में प्रस्तुत करती हैं-- 


बदल रहा अब स्थूल घरातल 
परिणत होता सूक्ष्म मनस्तल |* 





१. कामायनी, श्रद्धा संग, पृ० ५५ 

२. द ह्ममन डेस्टनी द्वारा लीकामटे डेनू, पु० ७६ 

है. घूप के धान, द्वारा गिरिजाकुमार साथुर, पृ० १०७ 

४. द हाय मन डेस्टनी, पु० ८८ 

५. उत्तरा द्वारा-पंत, कविता “युग पथ पर मानवता का रथ' पू० 
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ग्रथवा 
यह मनुष्य आकार चेतना का है विकसित । 


एक विश्व अपने आवरणों में है निर्मित ।।) 


यह “एक विश्व” क्‍या है ? यह है मानव मस्तिष्क की प्राक्रिया पर उसकी 
गतिशील मानसिक चेतना । मन तथा आत्मा की अतल गहराइयों में ही मानव नाम 
सदा के लिये चिरन्तन रहेगा । प्रंसाद ने, यदि सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो करोड़ों 
वर्षों के जैव विकास (084॥0 2ए0।ए०४०४) से उद्भूत चेतना के शिखरस्थ मानव 
के सारे मूल्यों को एक जगह पर समेठ लिया है। इसी भावी-विकास की रूपरेखा 
की श्रोर हमें अ्र ग्रे जी कवि एलक्जेन्डर पोप का यह कथतव याद आ जाता है कि 
“जैसे-जैसे सृष्टि का द्रगामी क्षेत्र बढ़ता जाता है, उसी अनुपात से ऐन्द्रिय मानसिक 
शक्तियाँ भी अश्रध्वंगामी होती हैं . :--- द 


छठा 85 (पल्था078 ०6 74086 €5९०705 
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सृष्टि-रहस्य 


अभी तक जीवशास्त्रीय विकास की वंज्ञानिक रूप रेखा का काव्यात्मक रूप 
प्रस्तुत किया गया है । यदि व्यापक रूप में देखा जाय, तो सम्पूर्ण सृष्टि रहस्य में 
जीवशांस्त्रीय-विकास केवल एक चरणामात्र है या केवल उसका एक अ्रश है | परन्तु 
यहाँ पर जिस सृष्टि-रहस्य की चर्चा की जायगी, वह ग्रहों, नीहारिकाओं, नक्षत्रों तथा 
इस सम्पूर्ण ब्रह्मांड की रचना-प्रक्रिया से सम्बन्धित होगी । 

ग्रहों (2७॥०४5) की उत्पत्ति के बारे में सबसे प्रसिद्ध मत अधिकतर 
उन ज्योतिष-वेत्ताओं (45४70०7705) का है जो यह मानते हैं कि ग्रहों की 
उत्पत्ति एक ऐसे वाष्पपिड से हुई है । जो निरन्तर तेजी से गतिशील पारिक्रम: में 
निरत था। यह वाष्प पिंड हाइडोजन था जिसके क्रमशः: शीतल होने पर, उस 
पिंड के अनेक भाग क्रमशः शीतल होने पर, उस पिंड के अनेक भाग क्रमशः 
विच्छित्त होने का कारण सघनन-क्रिया को माना जाता है जिसे अ्गंजी में 
(0०70०॥६4४४०॥) कहते हैं । इस प्रकार केन्द्र का भाग सूयं और गतिशील आ्रावत्त न 





१. कामायनी. संघर्ष सर्ग पृ० १६२ 
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(९०४४0०॥० ४०7८४) के कारण एक के बाद एक ग्रह सूर्य से दूर ही नहीं 
होते गए, पर स्व॑ ग्रहों के मध्य में दूरी बढ़ती ही गई ।* इस सिद्धान्त के प्रति 
ग्राज का कवि अ्रवश्य सचेत है और जाने अ्रनजाने वह इस सिद्धांत को, अप्रत्यक्ष रूप 
से हमारे सामने रख भी देता है। उदाहरण स्वरूप प्रसाद ने वाष्प के उजड़ने, तथा 
सौर-मण्डल में आवर्तन पड़ने का जो संक्रेत कामायनी में प्रस्तुत किया है,वह उपयुक्त 
प्रस्थापना को प्रत्यक्ष काव्यात्मक रूप इस प्रकार देता है-- 

वाष्प बना, उजड़ा जाता था, 

था वह भीषण चल संघात । 

सौर चक्र में आवत्त न था 

प्रलय निशा का होता प्रात ॥* 


यह जल संघात, यदि सूक्ष्म हृष्टि से देखा जाय, तो हाइड्रोजन तथा अ्रन्य 
ज्वलनशील गंसों का मिशत्रण है. जिसे अनेक वैज्ञानिक्रों ने “द्राघार भूत पदार्थ 
(940[7270770 ग्राध्षक्ांब) कहा है । जिससे ग्रहों तथा नक्षत्रों का उददमव तथा 
विकास सम्पन्न हुआ है । यही नहीं, इसी “आ्राधारभूत पदार्थ” से नीहारिकाएँ 
(02/857०5) भी उद्दभूत बुई है । ग्रतः यह रहस्यमय ब्रह्मांड का विस्तार दिक और 
समय (59406 ४706 7५776) की प्राचीरों के अन्दर ही हुआ है । अ्रपरोक्ष रूप से, 
इसी विस्तार का एक सफल संकेत हमें निराला की निम्न पंक्तियों में मिलता है--- 


घूमायमान वह धूण्य प्रसर 
घूसर समुद्र शशि ताराहर 
सूभता नहीं क्‍या ऊध्वे, अधर, क्षर-रेखा ।।३ 


समय शौर दिक्‌ को सीमाझ्रों में ही समस्त सृष्टि का विकाश हुआ है। 
इसका बहुत ही स्पष्ट सकेत हमें नरेन्द्र शर्मा की इन पक्तियों में प्राप्त होता है--- 


तिनके से बनती सृष्टि 
सृष्टि सीमाओं में पलती रहती । 
वह जिस विराट का अंश, 


उसी के भोंकों को फिर-फिर सहती ।॥।* 


3 अमल म हल अल मत काश लक किक लकी म न भटक ली लक 30:50 8 कलम मम 
१. द नेचर आफ द यूनीवर्स हारा फ्रड़ हायल (प्र०१9०) पृ० ५५-५६ 


२. कामायनोी, बिन्ता सर्ग, पृ० २० 
३. तुलसीदास द्वारा निराला, पृष्ठ ५५ 
४. हुंसमाला द्वारा नरेन्द्र शर्मा, पृष्ठ २४ 
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इन उदाहरणों से एक अन्य प्रसिद्धवतम-वज्ञानिक सिद्धान्त की और मी स्वतः 


थ्यान जाता है, और वह है अनिश्चितता या आकस्मिकता का सिद्धान्त (?7॥09९ 
० 970-9480॥7 ० एग्ष्धाक्ंणाए) थ्राज के वैज्ञानिक चितन में और मुख्यत: 
























गशित तथा भौतिकर-शास्त्र से सम्बन्ध रखता है, पर उसकी विशालता का जयबोष 
श्राज के समस्त दार्शनिक-चितन पर प्रभाव डाल रहा है। सृष्टि के संदर्भ में इसी 
आकस्मिकता का एक सुन्दर सकेत हमें श्री रामधारी सिंह “दिनकर” की इस रचना 
में प्राप्त होता है-- 
देख रहे हम जिसे, 
सृष्टि वह आकस्मिक घटना है । 
यों. ही बिखर पड़े ? 
हम सब आस्मिकता के कारण हैं।' 


यहाँ पर जाने डोन का कथन याद आा जाता है जो उसने १७ शतब्दी के प्रथम 


जो आगे चलकर वैज्ञानिक चितन का ग्राधारबिन्दु ही बन गयी । 


प्रनुसंघातों का एक आश्चयमय लोक है । सृष्टि रचना सम्भावनाओं तथा प्रक्रियाश्रों 
का रंगस्थल है । वैज्ञानिकों ने इन प्रक्रियाश्रों को “फंलता हुआ विश्व” (##9क॥078 
ए#एथ८६४०) के रहस्यमय सिद्धान्त के रूप में सामने रखा है। यहां पर सृष्टि रहस्य 
का जो विशाल सागर लहराता हुआ दृष्टिगत होता है, वह आज के कवियों के लिये 
एक नवीन सृजन-शक्ति का पिहावलोकत करता है यह विश्व तिरन्तर विकास को प्राप्त 
हो रहा हैं जो नीहरिकाों के सृजन तथा विनास की क्रमिक क्रिया है। न जाते कितने 
सौर मंडल और है जो हमारी दृष्टि से परे हैं कितने बनते जाते हैं और कितने 
श्राधारभूत पदार्थ में तिरोहित होते जाते है । यह चक्र निरस्तर चला करता है ।* 
गिरिजाकुमार माथुर ने इसी सत्य को इस प्रकार रखा-- 








१. चीलकुसुम द्वारा दिनकर, पृष्ठ ४६ 
२. साइंस एण्ड इमेजिनेशन द्वारा मारजोरी निकाल्सन से उद्धृत, पृष्ठ ५३ 


जे० सूलीबेन, पृष्ठ १६-२५ 


हा 


चरण में कहा था कि नया दर्शन प्रत्येक वस्तु को शंका की दृष्टि से देखता है और 
मेरा यह विचार है कि इस वितन में कवि ने एक ऐसे तथ्य ही ओर संकेत किया है 


ब मैं सृष्टि के ऐसे रहस्यमय लोक में जाना चाहता हूँ जो आज के वेज्ञानिक 


३. दे० नेचर आफ यूवीव्त द्वारा हुयल और द लिजीदेशतुप्त आह साइस द्वारा 


सृष्टि रचना के संदर्भ में इस सिद्धान्त के प्रति काफी श्रास्था है बसे तो यह सिद्धान्त 











[ १४७ 


ञ्तरिक्ष सा अंतर, जिसमें भ्रगणित 
ज्योति ब्रह्मांड. समाये 
सूरज के बड़े बड़े साथी 
बनते मिटते हैं आये।ा। 
ग्राकाशगंगा (७ग१॥८४ एझ०५) तो केवल एक ही नीहारिका है और ऐसी कितनी 
ग्रन्य नीहारिकायें और है, जो दृष्टि से परे हीं शक्तिशाली टेलीस्क्रोष भी उतको भेदने 
में ग्रसमर्थ हैं । १र२नन्‍्तु फिर मी वैज्ञानिकों ने इन श्रद्ृष्ट ब्रह्माँंडों को जानने का मर- 
सक प्रयत्न क्रिया है और उनका यह प्रयत्न उनके प्राप्त निष्कर्षो से सम्बन्ध रखता है 
शून्य या दिक्‌ (६72००) के अथाह समुद्र में न जाने कितनी नीहाररकार्यें, कितने 
सौर मंडल, और कितने नक्षत्र गतिशील है और प्रवाहमान है । इस स्थिति को 
डा० धर्मवीर.भारती ने वहुत ही सुन्दर रूप में हमारे सामने रखा-- 


प्रक्सर आकाशगंगा के, 
सूनसान किनारों पर खड़े होकर 
जब मंने अथाह शून्य में 
भनन्‍त प्रदीप्त  सूर्यों को 
कोहरों की गुफाशं में पंख टूटे, 
जुगनुओं की तरह रेंगते देखा है ।॥* 
इस कल्पना में वेज्ञानि तथ्य है जो कवि की सृजन शक्ति को एक नवीन संदर्भ 
में अ्वतीणं करती है । महाकवि मिल्टन भी सृष्टि के इस अबाबव रहस्य सागर को 
देखकर ही, शायद कह उठा था-- 
वशपड शशि ९5९४०, किपए5 7 [7 800008 
पृष्ापड४ 988 ६॥ए [०४ (प०एग्राशि'७॥०७, 0 छ070 


श्र्थात “है विश्व इतनी दूर तक विस्तृत और इतनी दूर तक तेरी सीमाये 
सत्य में, ये तेरी यथाथथं परिधि हैं । द 

इन सभी उदाहरणों में सृष्टि की अनुपम एवं रहस्यमय रचना का संकेत प्राप्त 
होता है। यह समस्त रचना दिक्‌ तथा काल की सीमीम्रों में बंधी हुई है। न्यूटन ने समय 
तथा दिक्‌ को असीम माना था, पर डा० झाइ स्टीन तथा इटिगिटन आदि ने समय तथा 
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दिक्‌ को असीम न मानकर ससीम माना है, पर साथ ही उन्हें श्रपरमित भी । यदि 
सूक्ष्म दृष्टि मे देखा जाय तो आधुनिक वैज्ञानिक चितन की यह धारा “दर्शन! की 
श्रोर उन्मुख है प्रो० आइस्टीन का उपयु कत कथन एक तात्विक-सत्य (व८७४४ाए- 
804 7707) भी माना जा सकता है जो विज्ञान को भी तात्विक चितन का माध्यम 
बनाता है । दिक्‌ तथा समय की यह घारणा इस सत्य को हमारे सामने रखती है कि 
हश्य तथा अरश्य सृष्टि “वदक के अन्तगंत विकास प्राप्त करती रही है और करती 
रहेगी। यही कारण हैँ कि झाज क्रे वज्ञानिक चिन्तन में चतुर्शायामिक दिक्‌ 
काल की घारण (०07 शिंग्राआं०ा॥! 578०९ 7776) एक विशेष महत्व रखती 
है । आधुनिक काव्य में इस विराट दिक्‌ को शून्य की संज्ञा दी गई है। इसी शून्य 
कीं विराटता के अन्दर कोटि-कोटि नक्षत्र तथा ग्रह और न जाने कितनी नीहारिकाएँ 
ग्राविभूत तया तिरोभूत होती रहती है । इन्हीं कोटि-काटि नक्षत्रों का “लास रास 
ही उतकी विराटता का द्योतक है--- 

कोटि-कोंटि नक्षत्र शुन्य के महाविवर में, 

लास रास कर रहें लटकते हुये श्रघर में ।* 


तथा इसी भाव को दिनकर ने पुरुरवा के द्वारा इस प्रकार ब्यंजित किया है 


महाशूुन्य के श्रन्तरगृह में, उस भद्ठ त-मवन में 
जहाँ पहुँच दिककाल एक है, कोई भेद नहीं है । 
इस निरभ्र नीलान्तरिक्ष की निर्जर मंजूषा में 
स्ग-लय के पुरावृत्त जिसमें समग्र संचित है ॥।'* 


इसी महाशून्य रूपी मंजूषा में प्रलय-सृजन की क्रमागत लीला निरन्तर चला 
करती है इस प्रकार के अनेक वर्णन हमें श्राज की कविता में प्राप्त होते हैं जिनका 
यहाँ पर व्यर्थ ही बिस्तार करना उचित नहीं है । 


्कॉ 


मुल्यगत चिन्तन 


अत में, मैं मूल्यों (४४।००७) की बात उठाना चाइता हूँ उपयुक्त संपूर्ां 
विवेचन के संदर्भ में मैने यदा कदा मूल्यों के प्रति संकेत दिया है। अनेक विचारकों 
का यह मत है कि मूल्यगत चिन्तन, जो दाशनिक चिन्तन का विषय है, विज्ञान के 
बाहर की वस्तु है । परन्तु उपयुक्त विवेचन के आधार पर मैं इस भ्रमपूर्ण धारणा 


लाए 








१. कामानी, संघर्ष सर्गे, पृष्ठ १६० 
२. उरंसी द्वारा दिनकर, पृष्ठ ७० 
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का पक्षपाती नहीं हूँ । मैंने अपने सीमित अ्रध्ययन के द्वारा जिस प्रस्थापन को समक्ष 


रखने का भ्रत्यन किया है, उसमें “मूल्यों! का एक विशिष्ट स्थान है। यहाँ पर मैं कछ 
मूल्यों की विवेचना आधुनिक वैज्ञानिक चिन्तन के आधार पर क रने का प्रत्यन करू गा | 


सबसे प्रथम जो “मुल्य”? विज्ञान ने हमारे सामने रखा है, वह है “अस्तित्व” 
के प्रति। आज का कवि दो दिशाश्रों की ओर अपनी सृजन-शक्ति को गतिशील कर 
सकता है, एक विकासवाद की ओर जो इस प्रह से सम्बन्धित है और दूसरी ब्रह्मांड 
की शोर, जो हमारी कल्पना को दिक्‌ और” समय के सापेक्षिक हस्थलोक में ले जा 
सकती है। आधुनिक विज्ञान हमारे ही नहीं, पर समस्त ब्रह्मांड के अ्रस्तित्व के प्रति 
सचेत है । जब वह इस विराट रचना को देखता है जिसमें अ्रसख्य प्रह, नक्षत्र, 
नीहारिकाए और सौर-मण्डल है, तब वह अपने अस्तित्व के प्रति सचेत हो जाता 
है । “उसका ” तथा इस विराट रचना का क्‍या श्रनुपात है, वह यह जानने को उत्सुक 


हो जाता है और श्राज का कवि भी इस अनुपात की स्थिति के प्रति पूर्ण रूप से सजग 
है, तभी तो वह इस स्थिति को भ्रत्यन्त सुलभे हुये रूप में रखने में समर्थ है--- 


अनगिन नक्षत्रों में 
पृथ्वी एक छोटी 
करोड़ों में एक ही 
सबको समेटे है । 
परिधि नमभगंगा की 
लाखों ब्रह्मांडों में 
अपना एक ब्रह्मांड 
हर ब्रह्मांड में--- 
कितनी ही पृथ्वियाँ ह 
कितनी ही भूमियाँ 
कितनी ही सृष्टियाँ 


अं # ६ 


यह है शभश्रनुपात 


कक 


आदमी का विराट से" 


यहाँ पर यह ध्यान रखना आवश्यक है कि इस दशा के द्वारा विज्ञान में 
पलायन (28८8एं&77) तथा निराशा की प्रवृत्ति नहीं है। जब वह नीहारिकाशओों 





नैले द्वारा गिरिजा कुमार साथुर, पृ० ६५ 








१, शिला पंख चमक 


१५० | 


तथा अपने ही सौर-मण्डल के प्रति श्रनिश्चित है, तो वह उसके एक श्रश-हमारे 
ग्रह के प्रति केवल सम्मावना ही दे सकता है जो विगत घटनाओ्रों तथा परिस्थितियों 
पर आश्वित है । इसी तथ्य की प्रतिध्वनि गिरिजाकुमार माथुर की निम्न पंक्तियों 
में व्यज्जित होती है १-- 
शर्त-> सम्भावना की जमीन 
बीज का विकास 
परिस्थिति की खाद 
और आस पास”*'** | 
' उसके भ्रनुसार हमारी प्रृथ्वी, मंगल और बुद्ध करोड़ों, झरबों वर्ष बाद सूर्य 
में समाहित हो जायेंगे श्लौर इसके स्थान पर कोई दूसरा सौर-मण्डल स्थान ले लेगा। 
यही बात नीहारिकाशों के प्रति भी सत्य है।* यह क्रम समय तथा दिक की 
सीमाओ्रों में ग्राबद्ध है। इसी से “प्रनन्त-सुष्टि” विज्ञान का सत्य हैं। अतः, यहाँ 
पर “मृत्यु” या 'निलय' ही सत्य है जो रूपाँतर क्रिया का फल है। इस हृष्टिसे 
हमारा प्रस्तित्व भी महत्वहीन है ।जब हम ग्रपने अस्तित्व का कहीं पर्यवसान 
चाहते हैं। तब हम उस दशा को एक “अन्तिम-धारणा'” का रूप दे देते हैं। यह 
ग्रन्तिम-घारणा ही सत्य या ईश्वर है जिस पर मैं श्रागे विचार करूगा | यहाँ पर 
हमें सुरक्षा का एक माध्यम मिल जाता है। 3 परन्तु मैं यह कहूँँगा कि यह सुरक्षा 
भी एक छायामात्र है, पर श्रावश्यक भी है। आज का काव्य, जीवन के इस सत्य पर 
एक नए रूप से विचार करने की ओर उन्मरुख है। अस्तु, हमारा अस्तित्व एक 
ग्राभासमात्र है, जिस प्रकार बिन्दु केन्द्र का आभास है--स्थिति कुछ इस प्रकार है- 
बिन्दु हूँ मैं-- 
मात्र केन्द्रामास; वह जो 
हर असीम ससीम 
हर रूप, हर श्राकार का विस्तार ।४ 


यदि सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो इस कथन में अस्तित्व के श्रर्य की सुन्दर 
लय है और यहाँ पर “नई कविता” में जो श्र्थ लय की बात कही गई है,” उसका 
एक सुन्दर संकेत भी प्राप्त होता है । 


सापकका+रातााप्रशकोगइ+>++न 


१. शिलापंख चमकीले, पु० ४८ 

२. द नेचर श्राफ द यूतीवर्स दारा फ्रेड हॉँडल १० ५२-४३ 
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दूसरा प्रमुख मूल्यगत चिन्तन है सत्य भ्रथवा ईश्वेर के प्रति । सबसे प्रथम 

बात जो हमें ईश्वर! की घारणा में ध्यान रखनी चाहिये, वह यह है कि “ईश्वर' 
केवल धर्म का या दशंन का विषय नहीं है, वह अन्य ज्ञान ज्षेत्रों का भी विषय है। 
ग्राज का व॑ज्ञानिक-दर्शन हमें इस तथ्य की ओर उन्मुख करता है। सर आर्थर 
वाइटहेड, लीकांमटे ड्‌ हू, फ्रेड होयल, न्यूटन, सर जेम्स जीन्स, प्रों* आइ सस्‍्टीन 
आदि वेज्ञानिक-चिन्तकों ने विज्ञान के विशाल ज्षेत्र में भी “ईश्वर को किसी न 
किसी रूप में ग्रहण किया है मगर «उनकी ईश्वर की बवारणा तकंमय तथा 
सापेक्षिक सत्य को लिए हुए हैं । वह उस दृष्टि से निरपेक्ष नहीं है, जिस दृष्टि से 
वह घम तथा दर्शन में मान्य है । यही कारण है कि हतू ने ईश्वर को एक ऐसी 
सत्ता के रूप में ग्रहण किया है जो विकास की गति के साथ है और उनसे अलग 
नहीं है ।' इसी प्रकार का चिन्तन हम आज के काव्य में भी प्राप्त होता है । दिनकर 
की निम्न पंक्तियाँ मेरे क़थन की पुष्टि करती हैं-- 

ईश्वरीय जग भिन्न नहीं है, इस गोचर घरती से 

इसी अपावन में अहश्य, वह पावन सना हुआ है ।* 


न्‍ 


इस हृष्टि से प्रो० वाइटटेड का यह निष्कर्ष कि ईश्वर की धारणा से असीम 
तथा ससीम, सापेक्ष तथा निरपेक्ष आदि मभावनाओत्रों का सन्रिवेश रहता है, तभी 
वह विज्ञान के ज्ञेत्र में चिन्तन का माध्यम बन जाता है ।३ अस्तित्व मूल्य के प्रकाश 
में मैं प्रथम ही संकेत कर चुका हैँ कि अस्तित्व की दृष्टि से भी विराट या ईइवर 
की धारणा हमारे लिए एक सुरक्षा का माध्यम है। यह आभास ही सत्य है। इन 
विविध दृष्टिकोणों के अन्तराल में एक सत्य यह है कि जिसे प्रो० ग्राइस्टीन तथा 
सर-जेम्स जीन्स ने भी स्वीकार किया है कि एक ऐसी शक्तिया “मैथामैटिकल 
माइन्ड” ()६४४००ावा०४! )॥70) गअ्रवश्य है जो इस वृहद रचना का केन्द्र है । 
यह वहद्‌ रचना का केन्द्र नियम तथा आकस्मिकता है जो कोई साकार रूप नहीं है, 
पर है उसकी सत्ता अवश्य ! यदि पन्‍त की शब्दावली में कहें तो यह महाशन्य 
जिसमें यह दिक्‌ निरन्तर विस्तार को प्राप्त कर रहा है, श्रौर यही महाशून्‍्य जो 
नित्य है, कैसे और कहाँ से इसका उददभव हुआ, यह ज्ञात नहीं, यह ही महाशून्य, 
वह सत्य है जिसे हम “ईश्वर' कहते हैं-- 











१. हा मन डस्टनी. प० १२५ यही मत वाइटहेड का भी है जो विकासधादी 
दृष्टिकोश है 

२. उ्ेंशी द्वारा दिनकर, पृ० ७७ 

२. प्रोसेस एण्ड रियालटी द्वारा वाइटहेंट, पृ० १५५ 
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कौन सत्य वह । महाशुन्य तुम 
जिससे गर्भित होकर 
महाविश्व में बदल गये 
घारण कर निखिल चराचर ।* 


इसी स्थिति को अज्ञेय ने भी एक नितांत दूसरे रूप में प्रहरा किया है जो 
वैज्ञानिक चिन्तन के नितांत अनुकूल है। विज्ञान में'सत्य' एक है, पर वह अनेक रूपों 


में अनेक सत्रों में खो सा गया हैं, मगर है वह अवश्य गुप्त तथा झव्यक्त रूप में। 


तभी तो कवि के लिए सत्य एक ग्रन्थि है और वैज्ञानिक इसी ग्रन्थि को उसके 
सूत्रों को खोजने में तत्पर है एक तक तथा अनुभव सम्मत हप में--- 
सत्य एक है--- 
क्योंकि वह एक प्रन्थि है 
जिसके सब सूत्र खो गये हैं ।* 
इसमें भी स्पष्ट वैज्ञानिक चितन पर आधारित ईश्वर की धारणा का जो 
रूप निम्न पंक्तियों में प्राप्त होता है वह भी आ्राज के वैज्ञानिक दर्शेत का प्रतिरूप 
माना जा सकता है-- 
एक शूल्य है 
मेरे और अज्ञात के बीच 
जो ईश्वर से मर जाता है।* 
ढ्न उदाहरणों से एक अन्य तथ्य भी ज्ञात होता है कि जहाँ पर हमारी 
विचार शव खला एक ऐसे बिन्द्र पर आकर आगे सोचने में असमर्थ हो जाय, तो इस 
अ्न्तिम-धारणा को हम ईश्वर या किसी अन्य नाम से पुकारते हैं। मैं अपने इस 
विवेचन को प्रो० वाइटहेड के इस कथन से समाप्त करता हूँ जो वेज्ञानिक चितन 
का मधु है- हम सीमाओं (!77800॥5) के लिये कोई न कोई झाधार अवश्य अपना ए 


जो आधारभूत प्रक्रिया के भ्रवयवों के मध्य प्रतिष्ठित हो सके । यह लक्ष्य एक ऐसी 
सीमा की श्रोर संकेत करता है जिसके अ्रस्तित्व के लिए कोई कारण नहीं दिया 


जा सकता है | ईश्वर श्र तिम सीमा है श्लौर उसका अस्तित्व अंतिम तकंहीनता है । 


ईश्वर व्यक्त नहीं है, पर “वह” व्यक्त सम्भावनाश्रों की आधारशिला है ।४ 
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तीसरा मूल्य, जिस पर मैं प्रथम ही विचार कर चुका हूँ, वह है सौंदर्यवोच ! 

इस मूल्यगत चिन्तन के अन्तर्गत जिस तथ्य की प्रस्थापना की गई है, वह विषय तथा 
विषयीगत-दोनों स्तरों पर घटित हो सकती है | यही कारण है वेज्ञानिक के लिये 
ज्ञान बोध, सोंदर्य बोध का पर्याय हो जाता है । वह समरसता तथा ज्ञान को जीघन में 
सापेक्षिक महत्व देते हुये भी, ज्ञान को ही सर्वोपरि मानता है। यहाँ पर कुछ उसी 
प्रकार की स्थिति दृष्टिगत होती है जो दाशैनिक ज्ञान के बारे में भी कही जा सकती 
है । यही कारण है कि प्रत्येक मानवीय ज्ञान का पंयेवसान दर्शन के विशाल ज्ञान में 
माना जाता है। भेरे मतानुंसार वैज्ञानिक का सौंदर्यवोघ इसी ज्ञान की अर्थदत्ता 
(528770270०6 ) में समाहित है क्‍्योंकि--- 

अनुभूति कहती है कि जो 

नंगा है वह सुन्दर नहीं है 

यद्यपि सौन्दर्य - बोघ 

ज्ञाग का त्िेत्र है ।" 

चौथा मूल्य नैतिकता से सम्वन्धित है। विज्ञान के ज्षेत्र में म्तिकता भी 
सापेक्षिक मानी जाती है। उसके अन्तगंत प्रयोगकर्त्ता की ईमानदारी, अंपने कार्य 
के प्रति निष्काम भावना जो विज्ञान के विक्रास की प्रथम झ्रावश्यकताए' हैं-जिनकां 
पालन करना वेज्ञानिक की नैतिक जागरूकेतों हीं कही जायगी । साहित्य-सजंन 
में मी लेखक या कृतिकार इसी नैंतिक-मूल्यं को चरस्लिंथे कर सकता है और वह 
उसी समय कर सकता है, जब वह व्यक्तिंगत विरोध के वात्याचक्र से ऊपर उंठकर, 
एक निष्पक्ष तथा निष्काम 'सावना को अपना सकेगा | संत्य तो यह है कि आाधु- 
निक काव्य तथा साहित्य में दलबन्दी तथा व्यक्तिवादी विरोथी वृत्तियाँ ही अधिक 
नजर आती हैं । वेज्ञानिक ज्ञान-साधना हमें विज्ञान के |न्षेत्र में प्राप्त होती है, 
उसी प्रकार की ज्ञान-साधसा आज के काव्य तथा साहित्य के लिए भी अपेक्षित है 
वेज्ञानिक चिन्तन पर आधारित काव्य-ज्ञान-काव्य का प्रतिरूष होता है और उसमें 
अर्थ की लय ही प्राप्त होगी । इस काव्य में कल्पना तथा भावना, ज्ञान को मनोरम 
बनाने के लिये माध्यम ही हो सकती है, साध्य नहीं । इस प्रकार दर्शन और विज्ञान 
एक साथ मिलकर, "ज्ञान या सत्य! का नव्यं निरूपण कर सकते हैं । कवि पन्‍्त के 
शब्दों में-- 
दर्शन युग का अन्त, अन्त विज्ञानों का संघरषेण 
भ्रब दर्शन-विज्ञान, सत्य का करता नव्य-निरूपण ।“ 


१. इत्यलम्‌, पृष्ठ ६४ 
२. युगवारी द्वारा पन्‍त पृष्ठ ३६ 
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वेज्ञानिक क्षेत्र में 
“रूप” की | ७ 
धारणा 


रूप या फार्म क्‍या है ? इस प्रश्न का उत्तर विज्ञान और दर्शन के द्वारा 
दिया गया है । यहां पर रूप के स्वरूप तथा क्षेत्र को समभने के लिए विचारों के 
इतिहास को समभना होगा क्योंकि इन दोनों का सम्बन्ध एक महत्वपूर्ण सम्बन्ध है । 
हर एक वस्तु या पदार्थ रूप को धारण करती है भ्रथवा पदार्थ का अस्तित्व ही रूप! 
के द्वारा ग्रहण एवं अनुमव किया जा सकता है। लैटिन भाषा में फार्मा 
(07779 ) शब्द प्राप्त होता है जिसका अर्थ यह है कि वे गुण जिसके द्वारा कोई 
वस्तु, वस्तु की संज्ञा प्राप्त केरती है।' यदि हम “रूप” की इस व्याख्या को स्बीकार 
करें, तो यह स्पष्ट होता है कि समस्‍्त विज्ञान और दर्शन इसी “रूप” का अ्रध्ययन 
करते हैं श्रौर उस अन्तनिहित रूपाकार सिद्धांत की खोज करके हैं जो समस्त पदार्थों 
को अस्तित्व में लाते हैं और उन्हें वे श्रर्थ प्रदान करते हैं जो कि वे हैं । द 
आदिमानवीय स्थिति में चन्द्र-देवता तथा अन्य प्राकृतिक परिवर्तनों के 
प्रंकाश में एक ऐसे सिद्धांत को जन्म दिया जो प्रकृजि में व्याप्त वद्धि तथा नाश के 
ज॑विंक सिद्धांत को समक्ष रख सका । वेज्ञानिक्रों का मत है कि श्रादिमानव का यह 
रूपात्मक सिद्धांत (80प्रत्रए८ एेलंप्रथं०)०) मानवीय मस्तिष्क की सबसे प्रथम 
तथा महत्वपूर्ण खोज है । सामान्य रूप से कहा जा सकता है क्रि प्राचीनतम सम्य- 
ताश्रों ने बहुवादी सिद्धांतों को प्रश्रय दिया औंर आगे चलकर ग्रीक, यूनानी तथा 
वदिक सम्यताओ्रों ने इन बहुवादी सिद्धांतों के आधार पर एकात्मवादी सिद्धांतों को 
स्वीकारा । दूसरे शब्दों में इत सम्यतात्रों नें. एक अन्तंनिहित रूपात्मक-सिद्धांत को 
प्रश्रय दिया । संक्तेप में, प्राचीनकाल का यह मानसिक अभियान मानवीय चेतना को 
नए क्षितिजों की ओर क्रमशः: अग्रसर कर सका यह मानव की वह ताकिक“अन्वेषरश 


द्वि थी जो अनेक जटिलताओं के मध्य में एक समरसता तथा एक निथम की खोज 
में लगी हुई थी । 
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विज्ञान के च्षेत्र में इसी नियम या आर्डर (076०7) की खोज किसी न किसी 
रूप में होती रही । इतना तो अभ्रवश्य कहा जा सकता है कि वैज्ञानिक पद्धति में एक 
अन्वेषक की तत्लीनता एवं तटस्थता भ्रवश्य वर्तमान रहती है । यह बात प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक केल्पर ओर पाइथागोरस के सिद्धांतों में दर्शनीय है । 
केप्लर की भक्ति, घामिक मक्ति के समान थी और उसकी यह गआरास्था 
अर कीय-शोध (7रैणाथांटक १९५४५४८॥) में मूतिमान हो जाती है । दूसरी ओर, 
पाईथगोरस अर कों में ईश्वर की महिमा देखता था और उसकी यह झ्रकीय सौंदर्या- 
नुभूति उसके पश्चात्‌ के चितन में एक झावश्यक तत्व के रूप में चलती रही । पाइ- 
थागोरस स्कूल का विचारों के इतिहास में एक महत्वपूर्ण स्थान है क्‍योंकि वे अपने 
विचारों के संगीत से स्वयं अरहलादित एवं आश्चर्य चकित रहते थे । इस अग्रवस्था में 
समय का भय तथा जोवन के दुःख सब विस्मृत हो जाते हैँ । यहां कुछ भी न सृजन 
होता है और न नाश, हरेक वस्तु श्रपने श्र कीय नियमों से अ्रवस्थित रहती है और 
पिडों के श्रनत संगीत का (१४७४० ० &7972765)सृूजन करती है। पाइथागोरस 
कूल के लिए भ्रकों या रूपों का यह सत्य वस्तुओं के यथार्थ स्वरूप का उद्घाटन 
करता है । इसका कारण यह है कि अभ्रक एक ऐसी सीमा है जो प्रसीम-पदार्थ 
(एगरांग्रा।०० 57) को रूप या फार्म प्रदान करती है| हरेक वस्तु का श्रकीय 
रूप उसका विशेष गुण होता है अरे से तैवात्मक लय प्रकृति की सुन्दर ध्वनि है । 
अक हरेक वस्तु के रहस्य को छिपाए रहते हैं चाहे उनका क्षेत्र भौतिक, नैतिक या 
सौन्दर्यपरक क्यों न ह ? सच तो यह है कि गशितपरक “रूप” मानव स्वभाव में 
गहरे पंठा हुआ है ओर अ कीय संगीत की लय से उसका अचेतन मन सदा समाया 
रहता है । 
परन्तु पाईथागोरस के अ्र कीय प्रिद्धांत के आयाम को समी व्यक्ति स्पर्श नही 
कर पाते हैं । अनेकों के लिए यह भावात्मक आयाम लुप्त हो जाता है जबकि उसके 
सामने यथार्थ. जगत की स्वाभाविक प्रक्रियायें, मोतिक इतिहास और पुरुष तथा 
नारी के ज्षेत्र समक्ष आते हैं दूसरी और, यदि ईश्वर ने विश्व की रचना भपने 
बिब के रूप में की है । तो वह ईश्वर नहीं हैं। उद्मव, नाश तथां प्र म का स्थान 
पाईथागोरस स्कूल के अनुयायियों के लिए नहीं हैं, वे तो एक आध्यात्मिक एवं 
तात्विक श्रहलाद का अनुमव करते हैं । इसके बिल्कुल विपरीत ल्यूतार्डो विस्की ने 
पृथ्वी को एक अंग (0।;2०गंभ7) के रूप में स्वीकार किया है जो क्रमश: उद्भव 
स्थिति तथा नाश की परिवतंनशील दशाओं से गुजरती है । ल्यूनाडों के साथ ही 
हम काल के जगत में श्रा जाते हैं। अब एक स्थिर पूर्णाता के स्थान पर जंव जयत 
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(08०7० ४४०7) में हृश्यमान परिवतेनों के लय को महत्व प्रदान किया गया । 
इस मत के साथ झ्राधुनिक विज्ञान की आधारशिला का आरम्म होता है जो मध्य- 
काल में आकर “एक विश्वजनीन” 'रुप! की खोज के लिए अग्रसर होता है । 
मध्यकाल (सन्‌ १६०० से) में फार्म या रुप को भविता (8078) का 
एक अन्तरंग तत्व माना गया और केप्लर तथा गैलीलियों ने फार्म की घारणा में 
एक अभूतपूर्व रुपान्तर किया । उनके अनुसार विश्लेषण और नाप ऐसे तत्व है 
जिनके द्वारा प्रकृति को समझा जा सकता है। सन्‌ १६५० के बाद फाम्म को एक 
दिकीय झाकार के रूय में द्वितीय स्थात दिया गया क्योंकि उस समय का वैज्ञानिक 
मस्तिष्क यह मानने लगा था कि समस्त विश्व अश्रति सूक्ष्म कणों या अ्रणुओं से बना 
हुआ है और फामं, इन्हीं अ्रणुओ्रों या श्र शों का एक समष्टिगत रुप है । 

सत्रहवीं और अठारवीं शताब्दी में विज्ञान की विश्लेषणात्मक पद्धति ने 
जीवशास्त्रीय विज्ञानों में जीवों के वाह्य रूपों और आंतरिक रचनाओं का अध्ययन 
किया और डारविन ने सबसे प्रथम जविक रूपों के विकासवादी उद्भव का एक 
सुगठित सिद्धांत सामने रखा । परन्तु इससे भी अधिक महत्वपूर्णा खोजे न्यूटन, 
गैलीलियो, फराडे तथा मेक्सवेल आदि वंज्ञानिकों की हैं। पाईथागोरस को जिस 
वस्तु की शायद आशा भी नहीं थी, वह्‌ स्वयंमेव ही न्यायसंगत प्रतीत होती जा 
रही थी। एक बार फिर ईश्वर एक गरियतज्न के रूप में सामने श्राया और इस 
धारणा ने गण्ितपरक भौतिकशास्त्रियों को नये विकास के आयामों की शोर 
उन्मुख किया । 

१६ शताब्दी के अन्त तथा बीसवीं शताब्दी के शुरु में, वैज्ञानिक चितन ने 
फिर एक अभ्ृतपूर्व अभियान आरम्म किया और १६१० में एक ऐसे विचार का ._ 
प्रादुर्माव हुआ जो विश्व के रहस्यों के प्रति एक ताकिक अ्रनुशीलन को प्रश्नय दे 
सका ओर वह विचार या भाव था “आकार” (&#7एलटए्ा८) 


. “आकार” की धारणा का आविष्कार बीसवीं शताब्दी की देन है। इस 
शताब्दी के अनेक आविष्कार भुलाये जा सकते हैं, पर “आकार” की घारणा को 
शायद कभी भी व्रिस्मृत नहीं किया जा सकता है। 


| आकार (ए८एा८) की भावना को समभने के लिये कुछ बातों को 
श्रोर ध्यान देना आवश्यक है। श्राकार एक प्रकार की संबंधित या[सापेक्षिक पद्धति है । 
बह पद्धति किसी भी दशा में प्राप्त हो सकती है । यह कथन एक अमृर्तत सा लगता है, 
पर ऐसा नहीं है । उदाहरण स्वरूप माता, पिता पुत्र के त्रिकोश को ही ले । तीनों में 
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एक प्रभावशाली सम्बंधगत पद्धति प्राप्त होती है जो अप्रतिसम (289॥)ए&770४) 
है, प्रत्येक परिवर्ततशील है । प्रत्येक परिवेश में बढ़ता है, उसके अपने आंतरिक 
एवं वाह्य गुण होते हैं इसी प्रकार, पदार्थ असंख्य सूक्ष्म कणों या परमाणुओ्रों से 
निर्मित होता है, हरेक परमाणु की अपनी दशायें और अपने गुर होते हैं, पर 
समष्टि रूप से वे पदार्थ के अ्रभिन्न अग होते हैं । ये परमारा “अंतिम झाकार 
के रूप में माने गए हैं। आधुनिक भोतिकी के प्रत्येक निरीक्षण तथा निष्कषं के 
ग्रतराल में परमाणुओं के इसी रूप का आधार ग्रहण किया जाता है। यह भौतिक 
प्राकार के प्रति पहला कदम है जो प्रत्येक पदार्थ अंतिम करो से युक्त होता है, 
इस मान्यता को लेकर चलता है । 

ये कण एक प्रतिसम तथा क्रम (07627) का पालन करते हैं और यह 
दशा ग्रवयव (08कथगंआ ), द्रव्य तथा पदार्थों (क्रिस्टलाइन) में समान रूप से 
प्राप्त होती हैं । अत: ये परमाणु, दिक (8/8००) में एक उच्च कोटि के क्रम या 
व्यवस्था का पालन करते हैं । 


आकार के इस स्वरूप को समझने के लिये एक तत्व और भी आवश्यक है. 
झोर वह यह है कि भौतिक संरचना की अवस्थाग्रों में एक निश्चित दिकीय-पद्धति 
(57भा79 ?40/९८ै75) प्रदर्शित होती है यह दिकीय पद्धति परमाणुओं के संरचना 
में तथा उनके क्रमागत व्यवस्था में, अ्रवयव के जीव में, जीवाणुग्रों में तथा विकसित 
जीवों या अ्वयवों में यह झ्राकारगत पद्धति किसी न किसी रूप में प्राप्त होती है। 
ग्रत: परमाणुओझं या कणों का कार्य एक पद्धति (2४४४४) का निर्माण करना है। 
ग्रत: रूप या फर्ग्ग इसी अं तनिहित आकारगत पद्धति का एक प्रतिरूप है। इसी 
ग्राकारगत पद्धति के द्वारा किसी भी वस्तु के गुणों का अनुणीलन किया जा सकता 
है । (फिलासफी आफ दि फिजिकल साइस, इंडिगटन, पृ० १०१-१०३) हरेक 
दशा में यही श्र तिम आकारगत पद्धति आवश्यक है न कि व्यक्तिगत पदार्थीव अ्रशों 
का महत्व है । कहने का तात्पयं है कि किसो वस्तु को समभने के लिये इस प्रतिम 
ग्राकारगत पद्धति के अ तराल में जाता श्रांवश्यक है। यही पद्धति अ्रशींके गरणों 


को प्रकट करती है नक्रि अश इस आकारगत पद्धति के गुण को यहीं झ्ाकारीय- 
सिद्धांत का मूल भाव है 
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अर 
वैज्ञानिक 
प्रतीकवादी- | ८ 
2 ० 
द्शन 
ज्ञानिक-विकास का इतिहास तथ्य की और संकेत करता है कि मानव-सन 
के विकास-क्रम में वेज्ञानिकप्रतीकवाद एकसबल क्रियात्मक ज्ञान-त्षेत्र है । उसमें प्राप्त 
प्रतीकीकरण की प्रवत्ति का अपना एक विशिष्ट दर्शन है। अ्रतः वेहींगर के शब्दों में 
हम कह सकते हैं कि 4वज्ञानिक प्रतीकवाद मानव के प्रतीकीकरण- 
शक्ति का एक नवीन भअ्रध्याय है ।” व॑ज्ञानिक प्रतीकों की पृष्ठभूमि में श्रनुमव श्रौर 
प्रयोग की अपनी एक निजी परिणति है जो अ्धिक्रांशत: अन्य ज्ञान के प्रतीकों 
में अप्राप्य है । इसका यह अ्रर्थ नहीं है कि भ्रन्य ज्ञान-त्तेत्रों की प्रतीक-सृजन क्रिया 
अनुमवहीन या प्रयोगहीन होती है; परन्तु यह अ्रसन्दिग्ध है कि बंज्ञानिक प्रतीकों में 
इनका कहीं अधिक समाहार हैं। अस्तु, श्रध्ययन की सुविधा के लिये विज्ञान के 
विशाल क्षेत्र को दो भागों में विभाजित कर सकते हैं। प्रथम, भौतिक-विज्ञान 
(जंसे रसायन, मौतिकशास्त्र, गणित, जीवशास्त्र, मनोविज्ञानादि) और द्वितीय, 
गणित सम्बन्धी विज्ञान (जंतते भौतिकशास्त्र, गखित, ज्यामिति, तकंशास्‍्त्र) 
प्रतीकात्मक अ्रध्ययत के लिए इन विभागों के प्रतीकों पर विचार गअपेक्षित है । 
तकं शास्त्र श्रोर प्रतीक 


जिस प्रकार प्रत्येक कला का पर्यंवसान संगीत के मधुरिम आँचल में होता है, 
उसी प्रकार समस्त विज्ञान की उन्मुखता तक के सत्य की ओर होती है। तकंशास्त्र 
(7.020०) की एक परिभाषा अर्थ-विज्ञान में प्राप्त होती है। उस परिमाषा के 
अनुपार तकंगास्ज्ञ में प्राप्त श्रयं-तारतम्य उसमें प्रयुक्त प्रतीकों की तकंमयता पर 
निर्मर करती है | इसके अ्रतिरिक्त तकंशास्त्र की दूसरी परिभाजा अधिक वैज्ञानिक- 
सत्य के निकट है । इसके अमुप्तार तकं शास्त्र एक प्रतीक-विज्ञान के समान है जिसका 





१. द फिलासकी भ्राफ 'एज-इफ 5 वेहोंगर, पृ० ११ क्‍ | 
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प्रयोग किसी न किसी नियम के अन्तर्गत मौतिक शास्त्रों अथवा गणित में प्राप्त 
होता है ।* यह एक मान्य सत्य है कि प्रतीक का और उस वस्तु का, जिसका कि 
प्रतीककरण हुआ है, उनका सम्बन्ध मूलतः अर्थ-सम्बन्ध है । लैंगर के अनुसार 
प्रतीक और उसके अर्थ की समस्या एक ही है जिसके द्वारा तकशास्त्र की ऊध्वंगामी 
स्थिनि का स्वरूप मुखर होता है ।* 

गणित और प्रतीक श्रर्थ के दो पक्ष होते हैं- एक मनोवैज्ञानिक और दमरा 
ताकिका मनोविज्ञान कौ-हृष्टि कोई भी वस्तु जिसे अर्थ ग्रहण करना है, उसे चिह्क 
या प्रतीक का रूप लेना पड़ेगा । दूमरी ओर, ताकिक हृष्टि से, इन प्रतीकों को ए 
विशिष्ट विधिक्रम से सन्‍्दर्म (०००७४) की झ्वतारणा करनी पड़ती हैं श्रतः लैंगर 
के शब्दों में कहा जा सकता है कि ब्रर्थ का नवीन दर्शन सर्वप्रथम प्रतीको का 
ताकिक सम्बन्ध है जिसके द्वारा एक विशिष्टि अर्थ की व्यजना होती है ।३ गणित 
के सामान्यतः सभी चिह्न एवं प्रतीक ताकिक अ्र्य॑ व्यंजना ही करते हैं और अपनी 
योजना के फलस्वरूप सत्य के किसी अद्भ का हरस्योद्घाटन करते हैं। कुछ 
विचारकों के अनुसार गरित के चिह्न और श्रतीक शब्द के वर्ण ही है जो अव्यक्त 
बिम्बों की श्रेणी में माने जाते हैं ।४ बीजगणित के प्रतीक ऐसे ही वर्ण हैं जो क्रिसी 
विशिष्ट मूल्य की व्यंजना करते हैं। इस प्रक्रार की प्रवतति “अड्भों? में भी प्राप्त 
होती है। अज्ों का प्रतीकार्थ तर्क-सम्मत होता है। यहाँ पर यह ध्यान रखना 
आ्रावश्यक है कि भाषा के वर्ण जिनका आयोजद शब्द-संगठन में होता है, वे कमी 
कभी स्वतन्त्र रूप से, किसी अर्थ की व्यंजना करते हैं। धामिक प्रतीकों के अन्तर्गत 
सत्य और झोउम्‌ (अ>(उ>म) के स्वतन्त्र वर्ण-अ्रतीकार्थ पर श्रन्यत्र विचार कर 
चुका हूँ ।” गण्णित सम्बन्धी विज्ञानों में इन अड्जों का श्र्थ भी कुछ इसी प्रकार का 
माना जा सकता है । 

अ्रत्तः, गणित में प्रयुक्त प्रतीकों का ज्ञेत्र अत्यन्त विस्तृत है। कला अथत्रा 
साहित्य में प्रयुक्त प्रतीकों से इन प्रतीकों का रूप सर्वथा भिन्न है। ग्रणित के प्रतीक 


१. द फिलासाफी आफ सैथसेटिक्स : बटरण्ड रसल, पृ० ३५ । 
२. द फिजासकी इन ए न्यू की : लेगर, पु० २७६ 

३. व फिलासफी इन ए न्यू की : लेंगर, यृ० ५२ | 

४. द बण्डर श्ाफ वर्ड से : गोल्डवर्ग, प ८६ । 

हे कि 


. पूर्णा विवेचन के लिये देहिए मेरा शोंध लेख “डउपनिषद्‌ साहित्य सें 
प्रतीक-दशन , हिन्दुस्तानी (ब्रेमासिक), भाग २३, अदा १, जनवरी 
साथ १६६२ । 
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प्रतीक कहीं अधिक अव्यक्त हैं। उनका रूप उतना स्पष्ट नहीं होता है जितना कला 
अ्रथवा साहित्य में होता है। गणित के प्रतीकों यथा अद्धु, रेखायें, ज्यामितिक चित्र 
((0९०7॥677426| म807०७) और वर्ण के द्वारा एक ऐसी भाषा का सृजन होता है 
जिसे हम कांरनप द्वारा विभाजित स्थायी-माषा (7०76 [.978082०) के अन्दर 
रख सकते हैं। इस गणित सम्बन्धी भाशा में प्र॑युक्त प्रत्येक प्रतीक की योजना एक 


व्यक्तपूर्णता की द्योतक होती है ।* इस भाषा के अन्तर्गत कलन (2००४५) का 


भी समावेश किया गया है । " 
इसकें अतिरिक्त गणित तथा मौतिक-विज्ञान में एक अन्य प्रकार की भाषा 


को प्रंयोंग होता है। इसमें प्रतीकों की योजना केवलमात्र ताकिक ही नहीं होती है। 
इनका स्वरूप विवरणात्मक होता । रसल और कारनप ने इस प्रकार की भाषा को 
अस्थायी भाषा (74थ7(०-7-०78०७४०) की संज्ञा दी है जो स्थायी भाषा से 
कहीं अधिक व्यंजता-शर्क्ति से युक्त होती है।* इस भाषा के श्नन्तर्गत प्राचीन 
गणित और साथ ही मौतिक विज्ञान के वाक्य और उनमें प्रयक्त प्रतीकों का भी 
समावेश रहता है।.. द 

ः इस प्रकार गरित के जेंत्र में दो प्रकार के प्रतींक प्रयुक्त होते हैं । एक तो 
वे जो स्थायी रहते हैं अ्रथवा जिनका क्रम एक-सा होता है--जैसे संख्यायें, १, २, रे, 
४ आझ्रादि । दूसरे वे प्रतीक हैं जितका मूल्य अस्थायी रहता है और उनका अर्थ सदा 
परिवर्तित होता रहता है--जैसे क सर, म झ्रादि। इनका अ्रर्थे अनिश्चयात्मक होता 
है, क्योंकि सन्दर्भ के प्रकाश में उनके अर्य या मूल्य में परिवर्तत होता रहता है-- 
ऐसे अनिश्वयात्मक अर्य-वाहक प्रतीकों को रूपान्तर-अ्रद्भु! (४४79065) की संज्ञा 
प्रदान की गई है ।* रा पर 


क्र 


भौतिक-विज्ञान ओर प्रतीक 


ये प्रतीक अधिकतर विवरणात्मक एवं किसी विशिष्ट घारणा के प्रतिरूप 
होते है। ऐसे प्रतीक प्राणिशास्त्र, भोतिकशास्त्र, रसायन, भूगर्शास्त्र आदि में 


प्राप्त होते हैं । लिप 
इन विज्ञान के प्रतीकों में अनुभव तथा प्रयोग पर आश्चित किसी विशिष्द 


झ्लरुणा तथा विचार का प्रतिरूप मिलता है। इस प्रकार से ये प्रतीक “यथार्थ! का 





१. द लाजिकल सिन्टेक्स आफ लेंगवेज : कारनप, पृ० ११-९८ । द 
२. द फिलासफो आफ संयामैटिक्स : रसल, पृ० ८र । 
३. द लाजिकल सिल्टेक्स झा लेंगवेंज, कारनप, पृ० १८६ । 
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विश्लेषणात्मक रूप ही रखते हैं। इन प्रतीकों का काव्यात्मक रूप भी हो सकता है 
जिस पर हम यथास्थान विचार करेंगे। आधुनिक वंज्ञानिक अन्तर्ष्टि ने मानव- 
चेतना के स्तरों में एक उथल-पुथल मचा दी है। अनेक नवीन आफिष्कारों ने प्रतीक- 
सृजन की क्रिया को एक गत्यात्मक रूप प्रदान कर दिया है ! इसका प्रमुख कारण 
ज्ञान के उन स्तरों का उद्घाटन करना है जो अमी तक मानवीय चेतना की परिधि 
में नहीं आ सके हैं । जब मानवीय ज्ञान नित गूतन अभियानों की ओर अग्रसर होता 
है, तव वह उस ज्ञान को स्थायी करने के लिए नृतन प्रतीकों का सहारा लेता है । 
वेज्ञानिक-प्रतीकवाद के विकास ने इस नियम का पूर्णात: पालन किया है। यही 
कारण है कि नवीन वैज्ञानिक दृष्टि से प्राचीन और रूंढ़ि मूल्यों पर आश्रित प्रतीकवाद 
का संघएद रहा है । इसके फलस्वरूप अमौतिक यथार्थ के स्थान पर मौतिक-प्रयोगात्मक 
हृष्टि का विकास भी सम्भव हो सका है ।* 


वेज्ञानिक प्रतीकवाद, जैसा कि हकक्‍सले का मत है, एक ऐश्वयंयुक्त सामान्य 
भाषा का अज्भ है। वंज्ञानिक प्रतीकों के सृजन में, जहां एक ओर सामान्यीकरण की 
प्रवत्ति नजर आती है, वहीं उस सामन्यीकरण से प्राप्त फल का विशिष्टीकरण भी 
प्राप्त होता है | अन्त में, यह विशिष्टीकरण प्रतीक के द्वारा प्रकट किया जाता है । 
अत:प्रतीक के स्वरूप-विकास में सामान्य और विशिष्ट दोनों प्रकार की प्रवृत्तियाँ 
प्राप्त होती हैं | वैजानिक अपने अनेक प्रयोगों अबवा अनुमवों के आधार पर किसी 
तथ्य का सामान्य रूप एकत्र करता है। फिर, वह उन एकत्र किये हुये सामान्य 
निष्कर्षों को एक या अनेक प्रतीकों में विशिष्टीकरण -कर स्थिर कर देता है, । 
परमाणु. गुरुत्वाकषंण (079श॥9), ऊर्जा (॥आशा89), समय, आकाश (दिक्‌) आदि 
जितने भी प्रतीक हैं, उनमे सामान्यतः उपयु कत प्रक्रिया ही प्राप्त होती है । 


वैज्ञांनिग धघारणाए और प्रतीक 


वैज्ञानिक धारणों का स्वरूप उपयुक्त विशिष्टीकरण-प्रक्रिया का फल है । 
ये धारणायें या तो स्वतंत्र पदार्यों या इकाइयों से सम्बन्धित रहती हैं अथवा उनका 
रूप सम्बन्धों पर (र०७४०॥७) ही ग्राश्चित है। इन दोनों प्रकार की धारणाओं 
को प्रतीकों के द्वारा निर्देशित क्रिया जाता है । अरबन के अनुसार ये घारणायें प्रथम 
तो केवलमात्र 'ययाये' का प्रतिबिममात्र थीं, परन्तु गत्यात्मक-विद्युत्‌ (2००७०0- 
५703) के आगमन के साथ इन घारणाम्रों का ध्येय यथार्थ का प्रतीकात्मक 


2... कलम क-3..3.3.393++७०-५०-«५५५+००++नननानवनन-+५3०+५नन+ न नमन“ नमन ऊन नकल न नननन मनन नमन नि नानी +नानननननननन न न न न ++नमन+बमक बनना न ++वननननन-न--4+4++ननलप तन ननननन 3 न नर" 


१. फिलासको ए न्यू की : एप्त० के लेंगर, पृ० २२७ ) 
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निर्देशन करना हो गया ।' यहीं से “प्रतीकवाद' विज्ञान का एक अदूटअग हो 
गया । गत्यात्मक-विद्य तीय सिद्धान्त भोतिक पदार्थों का जठिल रूप नहीं है, पर उनके 
सापेक्ष सम्बन्धों का एक सरल निर्देशन मात्र है। अतः वैज्ञानिक प्रतीकवाद का 
सम्बन्धगत-सिद्धांत इस बात पर आश्वचित है कि सत्य और यथार्थ की अभिव्यक्ति 
इकाईयों भ्रथवा आकारों पर अआश्रचित है जो प्रतीकों के द्वारा "पूर्ण! आकार वी 
योजना करती है | अत: यह सिद्धांत सिद्ध करता है कि भौतिक-विश्व का रहस्य, 
“सम्बन्धों” पर आश्रित, प्रतीक की धारणा में समाहित रहता है । 


.. यह रिद्धान्त एक भअ्रन्य सत्य की ओर संकेत करता है । यदि विज्ञान इन 
प्रतीकों की अभिव्यक्ति में नाटकीय भाषा का प्रयोग करता है, तब वह “कुछ” कहता 
है ओर यदि ऐसी नाटकीय भाषा का प्रयोग नहीं करता है, तब वह केवल क्रियाशील 
ही रहता हैं। उसे और 'सत्य' का माध्यम नहीं बता सकता हैं । ये प्रतीक तात्विक- 
अ्रभिव्यंजता भी करते हैं और यही कारण हैं कि विज्ञान की विश्य-सम्बन्धित प्रश्था- 
पनाए तात्विक एवं भौतिक रूपों में प्रतीकात्मक ही होती है। इस प्रकार वैज्ञ/निक- 
तत्व-चितन (१४९०४७॥४5।०$ 0 $0०ं०१००) का स्वरूप 'हमारे सामने मुखर होता 
है । यही बात आराइन्स्टीन के सापेक्षवादी-सिद्धांत के प्रति भी सत्य हैं। आइन्स्टीन 
का शब्द “पूर्व स्थापित सामरस्य (?7६-०५६४०७!$॥6४ 'ै77079) की धारणा में 
इसी सत्य का संकेत है । संपूर्ण विश्व का संचालन एक पूर्व स्थापित समरसंता के _ 
द्वारा ही होता है जो कार्य-ऋ#रण की शुखला से घटनाओं को एक सूत्र में ग्रनस्यृत 
करता है । इस विचारधारा में क्या किसी दाशनिक चितन से कम सत्य है? इसो. 
प्रकार परमाणु का रहस्योद्धाटन सूर्यमंण्डल के रहस्य से समानता रखता है । जिस 
प्रकार,परमाणु के आकर में केन्द्र के चारों ओर एलक्ट्रान परिक्रमा करते हैं, उम्नी 
प्रकार सोर-मण्डल का केन्द्र सूय है और उसके चारों ओर निश्चित वृत्त में ग्रह 
परिक्रमा करते हैं। इस तथ्य में विश्व के प्रति एक तात्विक दृष्टि प्राप्त होती है। 
वेज्ञानिक प्रतीकवाद का यह तात्विक ज्षेत्र 'ईश्वर', समय” 'दिक्‌' आदि की धारणात्रं 
में भी सत्य है ।* यह सत्य भौतिकवादियों एवं पदार्थवादियों के विरोध में पड़ता है 
जो विज्ञान को तत्वचितन का विषय नहीं मानते हैं । परन्तु उपयुक्त विवेचन से 





कील भय नल “निलनान 


. लेगवेज एन्ड रियाल्टी : श्ररवन पृ० श२६। 

२. इस दिशा को ओर श्रनेक वेज्ञानिक दा्शनिकों ने प्रतत्व किए हैं. जैसे डू नू, 
बाइट हेठ, श्राइन्स्टोन । इसके लिए देखिये ह्वा मत डेस्टनी दारा ड न्‌, साइन्स 
एण्ड द साडन वल्ड दारा वाइटहेड और प्रोसेस एण्ड रियाल्टी दारा बाइट 
हेडभ्रादि । 
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स्पष्ट होता है कि यह प्रवृति वेज्ञानिक प्रतीकवाद की संकुचित भावभमूमि है, वह भी 
मानवीय ज्ञान के तत्वपररक रूप का समान अधिकारी है। इस प्रकार काव्यात्मक- 
प्रतीकवाद की तरह वेज्ञानिक-प्रतीकवाद को प्रत्यात्रत्तित तत्व-चितन (९०र८४४- 
/९८४४७०7५&0$)की संज्ञा दी जा सकती है! 


वैज्ञानिक प्रतीक और काव्य 


अनेक विचारकों का मत है कि वैज्ञानिक प्रतीकों का ज्षेत्र काव्य अथवा 
कला के समान नाटकीय नहीं है और उनके द्वारा रसानुभूति या सौंदर्यानुभूति संभव 
नहीं है । इस मत के विश्लेषण अत्यन्त झ्रावश्यक हैं क्योंकि इसकी समुचित विवेचना 
पर ही साहित्य और विज्ञान की समन्वयभूमि प्रस्तुत हो सकती है । 
जहां तक सौंदर्यानुभूति का प्रश्न है, वज्ञानिक प्रतीकों में इसका समुचित 
समावेश प्राप्त होता है । उम्तके लिये केवल एक विशेष मानसिक्र एवं बौद्धिक दृष्टि 
की अपेक्षा है। यदि हम डारवित के विकासवादी सिद्धान्त या ग्राइन्स्टीन के सापेक्ष- 
वादी सिद्धांत अ्रथवा मैक्सवेल के विद्य तब्ुम्बकीय सिद्धांत का अनुशीलत करें तो इन 
समस्त नवीन विचार-पद्धतियों की भाषा और उनमें प्राप्त प्रतीकों की योजना क्‍या 
कम नांटकीय रूप से हमारे सामने आती है | श्रणु और परमाणु की महत्‌ शक्ति को 
देखकर, नक्षत्र-मण्डल के रहस्योद्घाटन को देखकर, दिक्‌ काल और मुरुत्वाकर्षण 
की घारणाओं को देखकर क्‍या हमारे अन्दर जिज्ञासा, कौतूहलमय सौंदयं-मावना 
का संचार नहीं होता है ? अन्तर केवल इतना है कि जहाँ कला की सौंदर्यमावना, 
संवेदना तथा अनुभूति पर आश्रित होती है, वहां विज्ञात का सौंदय्य॑-बुद्धि एवं तक॑ 
पर अधिक आश्रित रहता है| प्रंत:, मेरे विवार से, वैज्ञानिक प्रतीकों का प्रयोग 
साहित्य में सम्मव है केवल इस शर्ते के साथ कि उन प्रतीकों का प्रयोग काव्य की 
रसात्मकता में होना चाहिए । सत्य में यह कवि की प्रतिभा पर आधारित है कि 
वह वैज्ञानिक-उतीकों को किस प्रकार बुद्धि, मावना तथा संवेदना से समन्वित कर 
काव्यानुभूति में एकरस कर सकता है 
मैं अपने उपयुक्त कथन को एक उदाहरण के द्वारा स्पष्ट कर देता चाहता 
हूँ । वैज्ञानिक प्रतीकों और धारणाओं का स्वरूप हिंन्दी काव्य में और पाश्चात्य- 
व्यू में समान रूप से मिल जाता है | शैली का “प्रोमिथियस श्रन बाउण्ड”, प्रसाद 
की कामायनी गिरिजाकुमार माथुर का शिला पंख चमकीले और पंत की अनेक 
स्फुट कविताओं में यदा-कदा वैज्ञानिक चितेन पर आधारित प्रतीकों और विचारों 
की काव्यात्मक परिशति प्राप्त हो जाती है.। मैं यहां पर केवल प्रसाद, पन्‍त और 
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गिरिजाकुमार माथुर के काव्य में परमाणु” की वैज्ञानिक धारणा का उल्लेख 
करू गा । 
विज्ञान में पदार्थ की सूक्ष्मतम इकाई को परमाणु” की संज्ञा दी है । परमाणु 
के भी अन्दर उसकी विद्य्‌ त-शक्ति की व्याख्या करने के लिये “एलक्ट्रान” और 
'प्रोटान' आदि की कल्पना की गई । एलक्ट्रान ऋशणात्मक विद्य्‌ त-शक्ति का और 
“्रोटान' धनात्मक शक्ति का केन्द्र होता है। दोनों की शक्तियां निष्करियावस्था में 
रहती है। इसी तथ्य की सुन्दर-काव्यात्मक अभिव्यक्ति 'प्रसाद' ने इस प्रकार 
प्रस्तुत की है--- है क्‍ 
झाकषणहीन विद्यूत्कर बने मारवाही थे भृत्य! 
पूरे महाकाव्य में प्रसाद परमाणु की रचना तथा प्रकृति के प्रति पूरंख्ष 
से सचेत है। वीसवीं शताब्दी के पहले चरण तक परमाणु के रहस्य का साक्षा- 
त्कार डाल्टन, बेहर श्रादि वैज्ञानिकों ने किया था। परमाणु की प्रकृति श्रत्यन्त 
चल्ायमान होती है। प्रत्येक परमाणु दूसरे परमाणु के प्रति आकर्षित ही नहीं होता 
है, वरत्‌ उस आझाकष॑रा में नवीन सृष्टि-क्रम कौ संभावनाएं भी निहित हैं। उनके 
विस्फोट में संहार और निर्माण की समान सम्मावनाएं रहती है। इसी परमाणु- 
विस्फोट को “अ्रताईि बह्म' का रूप देते हुए, गिरिजाकुमार माथुर ने परमाणु-विस्फोट 
के प्रभाव को इस प्रकार प्रदरशित किया है-- द 
द हो गया है फिशन अ्रणु का, 
परम ब्रह्म श्रनादि मनु का 
ब्रह्म ने मी खूब बदला नाम, 
लोक हित में पर न भ्राया काम ।* द 
सत्य में यह परमाणु की रचना सोर-मण्डल की रचना का प्रतिरूप कहा 
- जाता है | परमाणु स्वयं में एक एक ब्रह्माण्ड हैं उन्हें विश्राम कहां ? उनका 
विश्वम मानों प्रकृति की गतिशील विकासशीलता का व्यवधान ही है । श्रत: आइ- 
न्स्टीन के अनुपार परमागुओ्रों में वेग (श४०णा३), कंपन (५रछ्ाभांणा) और 
उल्लास (५०४४०४) तीन की अन्विति प्राप्त होती है। तीनों के सम्यक समन्वय 
या समरत्तता में ही सृष्टि का रहस्य दिया हुआ्ना है । प्रताद ने इसी तथ्य को काम» 
सगे में इस प्रकार व्यक्त किया है जो काव्य की दृष्टि से पूर्ण रसात्मक है झौर साथ 
ही वेज्ञानिक प्रस्थापनाप्रों की सुस्दर काव्यात्मक परिणति भी-- 


“ अशयातन्‍2-मस+पानापाकाउक दर 








१. कामायनोः प्रसाद, पृ० २०, चिस्ता सर्ग । 
२. घूप के धान : गिरिजाकुमार माथुर, पृ० ८६ । 
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भ्रणुत्नों को है विश्वाम कहां, 

यह कृतिमय वेस भरा कितना । 
अविराम नाचता कम्पन है, 
उल्लास सजीव हुग्मा कितना ॥।7 


नेग, कंपन और उल्लास--अ्रगु के तीन तत्वों की ओर बहत ही सुन्दर एवं 
सुक््म संकेत कवि ने प्रस्तुत किया है । इसी माव को पन्‍त ने कुछ दूसरे प्रकार से 
व्यंजित किया है-- मं 
महिमा के विशद्‌ जलधि में हैं छोटे छोटे से करा । 
श्रणु से विकसित जग-जीवन, लघ्ु-लघ्ु का गुरुतम साधन ।।+ 


श्रणु को लघृता ही उसकी महानता है क्योंकि वे महिमा के रहस्थ-सागर 
प्राण हैं । वे लघु होते हुए मी सृष्टि के गुहतम कार्य को सम्पन्न करते हैं । इसी 
कारण प्रसाद ने परमाणुगप्रों को चेततायुक्त मी कहा हैं जिनके अन्योन्य सम्बन्ध में 
उनके विवरने तथा विद्ीत होते में सृष्टि का विकास एवं विलय निहित है 


चेतन परमाणु अनन्त बिखर 
बनते विलीन होते क्षण भर ।४ 
इस प्रकार, वैज्ञानिक प्रतीकों का काव्यात्मक प्रयोग, एक तरह से संवेदना 
तथा भावता के संयोग से काव्य की वरोहर बत सकता है। मेरे विचार से आज 
के वुद्धिवारी कवियों के जिय्रे लिवात ते अउेक ऐसे नूतत झायाम खोल दिये हैं 
जिनकी ओर कवि की यूजन-शक्ति ग्रतिगील हो सकती है। आधुनिक हिंदी काव्य 
में वेज्ञानिक वारगाप्रों और प्रतीकों का यद्रा-कदा सुन्दर संकेत प्राप्त होता है, 


जिन पर एक अलग रूप से ही विचार किया जा सकता है । मेरा यह प्रयास केवल 
उस प्रयत्न की एक कड़ी है 


लक 








१. कामायनी : कास सर्ग, पु० र८ । 
२. गुजन:: पन्‍्त, पृ० २८ । 
है. कामायनी : पु० ८२ । 





प्रो० इडिंगटन तथा 
सर जेम्स जीन्स का ६ 
आदशवाद 


आधुनिक वैज्ञानिक विकास तथा उसके चिंतन को हृदयंगमभ करने के लिए 
ग्रमेक वैज्ञानिकों को लिया जा सकता है । प्रो० इडिगटन तथा सर जेम्स जीत्स इन 
दो वैज्ञानिकों को इस हृष्टि से लिया गया है कि इन दोनों वंज्ञालिकों के विचारों में उन 
मूलभूत प्रत्ययों का समाहार प्राप्त होता है जो वेज्ञानिक आदर्शवाद के हूप को 
मुखर करता है। इस आदर्शवाद को हंदयंगम करने के लिए हम इन विचारकों के 
विचारों को अलग अलग लेते हैं और उनके झचित्य पर ताकिक विश्लेषण का 
सहारा लेते हैं । 

क्‍ 5) 

प्रो० इंडिगटन एक भौतिक शास्त्री है और उनके विचारों में भौतिकी 
सिद्धांतों वथा प्रस्थापनाश्रों का एक ऐसा आधार प्राप्त होता है जो वैज्ञानिक चितन 
के निकट माना जा सकता है। उनका समस्त चितन इस प्रत्यय को लेकर चलता 
है कि आधुनिक भौतिकी विश्व के श्रादर्शात्मक विवेचन को प्रश्नय देती है।.. 


यह समस्त विश्व या भौतिक जगत इस रूप में पारिभाधित किया जा सकता 
है कि यह ज्ञान का एक माध्यम है। यह ज्ञान तीन महत्वपूर्ण दशाओ्रों अ्रण्वा 
स्थितियों से गुजरता है-- (१) प्रथम वे मानसिक बिंब या प्रतीक जो हमारे मस्तिष्क 
में वतेमान रहते हैं (२) वाह्य या भौतिक संसार में इसका प्रतिरूप जो वस्तुगत 
होता है और (३) प्रकृति के नियम जो सापेक्षणत अध्ययन से प्राप्त होते हैं । 
ये ही निष्कर्ष के रुप होते हैं । इस प्रकार विज्ञान का जगत मानसिक अमूर्तन या 
प्रतीकीकरण का ज्षेत्र है जिस प्रकार मानवीय ज्ञान के श्रन्य ज्ञेत्र माने गए हैं। 
इडिंगटन का यह उपयुक्त मत इस प्रस्थापता को समक्ष रखता हैं कि गरित से 
सम्बन्धित प्रतीकवाद हमारे ज्ञान को विवेचित एवं रुपायित करता है। (दे० दि 
किलासफी आफ फिजिकल साइनस, पृ० ५०-५१ द्वारा इडिगटन) ज्ञान का यह 
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बिबात्मक रूप वस्तुओं के सम्पेक्षिक सम्बन्ध का द्योतक है । इसी से विज्ञान का सम्बन्ध 
अनुमव के ताकिक सम्बन्ध से माना गया है। 

इंडिंगटन के इस मत में मानसिक बिबात्मक सृजन को स्व्रीकारा गया है, 
पर वस्तु तथा पदार्थ के महत्व को आपेक्षाकृत कम महत्व दिया गया है। इसका कारण 
उनका आदर्शवादी दृष्टि फरोण है । उनका यह कथन है कि चेतन पदार्थ ही ताकिक 
सम्बन्ध से युक्त हो सकता है अचेतन पदार्थ नहीं । यहीं कारण है कि इडिगटन 
महोदय ने पदार्थ को दो भागों में बांट कर, चेतत पदार्थ को सक्रिय एवं गतिवान 
माना है । सच तो यह है वेज्ञानिक “पदार्थ” » स्वय ही प्रतीक है--श्र ये प्रतीक 
घारणा या प्रत्यव को जन्म देते है । भ्रणु, समय, दिक्‌ आदि प्रतीक किसी न किसी 
घारणा या (०7०००७४ को ही हमारे सामने रखते है । इस आधार पर इश्टिगटन का 
आदर्शवादी दृष्टिकोण पदार्थ के प्रति वह आस्था नहीं रखता है जो मानसिक सृजन 


शक्ति में । इसी से उनका दृष्टिकोण अध्यांतरिक है, ($५0]००४४०) जो आ्रादर्शवादी 
परम्परा के अन्तगंत झाता है । 


इस आादर्शवाद का रुप उनके सत्य या यथाय॑ के विवेचन में मिलता है। 
आधुनिक वेज्ञानिक चितन का एक श्रावश्यक तथा करान्तिकारी प्रत्यय यह है कि 
यथार्थ अध्यांतरिक या विययोगत है । श्राइनस्टाइन के सापेक्षवाद में भी दिक और 
काल को हृष्टा के अनुकूल माना है अर्थात्‌ दिक्कत और काज की भावना हृष्टा सापेक्ष है, 
वह न्यूटन की मान्यता की मसाँति तिरपेन्न नहीं है। इंडिगटटन महोदय ने इस सापेक्ष 
दृष्टि को समझ रख कर यवा वे को साउे तर माता है और साथ ही उसे आत्मिक या 
अध्यातरिक भी माना है। उयतियर साहित्य में “अ्रहं ब्रह्मास्मि का मूलभूत अर्थ इसी 
वैज्ञानिक तथ्य को समझते से और भी व्यापक एवं विस्तृत हो जाता है । इसी से 
यथार्थ की घारणा पूर्ण! और 'श्रश' के सह अस्तित्व की भावना मानी जा सकती 
है | विश्लेषण की धारगा का विवेचन करते हुए इंडिगटन महोदय ने स्पष्ट रुप से 
कहा है कि पूर्णता की मावता (श४०४) जो श्रशों (१०708) में विभाजित हो 
जैसे श्र शों के सह-अ्रस्तित्व से 'पूर्णता' के अस्तित्व का बोध होता है । 

इसी यथार्थ की मावना के अन्तर्गत गणित में प्रयुक्त समूह-सिद्धांत (37०- 
०५9 ० 870009$) का सहारा लेते हुए, इडिगटव मठ़्ोइय ने रुपाकार के अन्तर-मिश्रित 
स्वरुप (्रल्ाबरलंगड 9४०7 ० 8धए5पा८४३) का विवेचन करते हुए यह तथ्य 
सामने रखा है कि भौतिक ज्ञान की अभिव्यक्ति के लिए एक गशणित्मात्मक स्वरुप 
की आ्रावश्यकता है क्योंकि केवल इसी के द्वारा हम रुपाकार-ज्ञान ($7ए० पा 
].70ज८०४९) को ग्रहण कर सकते हैं। रुपाकार के श्रन्तराल में कौनसा यथार्थ 
छिपा हुआ है, इसका व्यवव्राव एक गणित॒यरक प्रतीक ही करता है । अर यह प्रतीक 
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श्रमेद्च होता: है । रुपाकार ज्ञान को इस प्रकार भौतिक ज्ञान का पूरक मान लेने पर 
मन या शक्ति और पदार्थ का ढुंत भाव अपने आप मिट जाता हैं। यही विज्ञान 
का भ्रद्व॑त-दर्शन है जो झ्राइस्टाइन, फ्रेंड हायल, इडिगटन, सर जेम्स जीन्स, ह्वाइटहेड 
आ्रादि के द्वारा विभिन्न दृष्टिकोणों से मान्य है । 


(२) 


इंडिगटन के आदशंवाद के उपयु क्त विवेचन के द्वारा यह स्पष्ट होता है कि 
विश्व केवल मात्र एक यांत्रिक रचना नहीं हैं । ज्ञान का क्षेत्र, जो अ्रमी तक विज्ञान 
के द्वारा उद्घादित हुआ है, वह्‌ मध्यक/लीन समय से कुछ भिन्न होता जा रहा हैं। 
विश्व के आधुनिक प्रगतिशील ज्ञान से यांत्रिक विश्व के स्थान पर अयांत्रिक विश्व 
की प्रस्थापना को रखा है। सर जेम्स जीन्स ने विश्व की इस अयांत्रिक (]प०॥- 
/९८०॥४7४८००। ) व्याख्या को सर्वप्रमुख स्थान दिया हैं । श्रागे चलकर आइ स्टाइन के 
सापेक्षवादी सिद्धाँत ने बिश्व को एक शअयांत्िक यथार्थ के रूप में देखा है । 


सर जेम्स जीन्स ने यथार्थ के इस श्रयांत्रिक रूप को मान्यता देतें हुये यह मत 
समक्ष रखा कि विश्व एक विचार (77078) है वह एक बड़ा एवं विशालकाय यंत्र 
नहीं है । द 

इसी अयांत्रिक विश्व की रचना के आधार पर वह “ईश्वर” की धारणा 
को स्वीकार करता है। जो चतुर्शायामिक सत्य ( #0फ' ग्ंग्राशा&ं०ाबं 
२८७॥7 ) का प्रतिरूप है । यह चार आयामों की धारणा आझाइस्ठाइत के चार 
ग्रायामों से भी मूलतः: समानता रखती है। भआाइस्टाइन ने दिक्‌ और 
काल के सापेक्ष सम्बन्ध चरितार्थ किया और दिकू तथा काल को 
निरपेक्ष न मानकर सापेक्ष माना । सर जेम्स जीन्स के दिक और काल के आस्तित्व 
को मान्यता तो प्रदान की है पर उनका कथन है कि इन दोनों प्रत्ययों का आरास्तित्व 
मूलतः: “विचार” का परिणाम है (दे० फिलासिफिकल एस्पेक्ट्सआफ मार्डन साइस 
द्वारा सी० ई० एम० जोड) अ्रतः ईश्वर स्वयं दिक्‌ और काल में क्रियात्मक रूप 
धारण नही करता है, पर “वह” दिक्‌ और काल के साथ कार्यरत होता है । यहाँ 
पर ईश्वर और विश्व के सापेक्ष महत्व को स्वीकारा गया है क्योंकि ईश्वर की धारण 
यहाँ पर दिकू और काल के साथ मानी गई है वह न इनसे परे है और न निरपेक्ष । 
ग्रनेक विकासवादी वैज्ञानिकों ने मी ईश्वर को विकास परम्परा के साथ माना है 
वह प्राणी विकास की चेतना के साथ विकसित होता है लींसू काम्ते ब्य न्यू, ह्वाइटहेड 
तथा ज्यूलियन हकक्‍सले झादि विकासवादी चिंतकों ने ईश्वर को इसी रूप में मान्यता 
प्रदान की है | दाश्शनिक शब्दावली में कहें तो वैज्ञानिक आदर्शवाद द्वौत भावना के 
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द्वारा “अद्वत” की ओर उन्भुख होता है, और यही गद्वेत दर्शन विश्व, प्रकृति मानव 
तथा ईश्वर को एक संग्रुफित रूप में रखता है। पदार्थवादी वैज्ञानिक चाहे ईश्वर के 
इस रूप के प्रति नकारात्मक हृष्टिकोर रखे, पर इतना तो वे भीं मानेंगे कि चत्आया 
मिक यर्थात एक ऐसी मान्यता है जो पदार्थ के स्वरूप पर एक अ्रभौतिक (स्‍ि०ा- 
?7ए»८००४) मान्यता को प्रश्नय देती है। यहाँ पर बटरन्ड रसल का वह मत याद 
श्राता है जो उन्होंने श्राधुनिक पदार्थ के बारे में कहा था । उसका कथन है कि पदार्थ 
एक गशितपरक अमृत्त ते है जों शल्य दिकि में घटित होता है। अ धुनिक पदार्थ! 
की घारणा भोतिक या पदार्थवादी ()थवाक्‍्रा798) नहीं रहो है पदार्थ वह तथ्य है । 
जिसे ओर “मन सर्देव गतिछझील रहता है, पर वह उस (पदार्थ) तक करी मीं 
पहुँच नहीं पाता है । यही उसकीं निर्यात है । यह निर्यात ही श्रभौतिक पदार्थ हैं या 
ईश्वर, यह तो केवल नाम देने का प्रश्न है । 

यहाँ पर जेम्स जीन्स के एक मत को भी देखना आवश्यवक है और उसके 
ग्रौचित्य पर कुछ विश्लेषण अपेक्षित है। उसका यह कथन है कि प्रकृति की जो भी 
संरचना है, वह गरश्ितिपरक चित्रों की संरचना है । दूसरे शब्दों में गरि।तपरक अश्चर्तन 
ही समस्त प्रकृति की व्याख्या करने में समर्थ है । यहाँ ईडिगटन के रूपाकार श€९टाए7६5 
तत्व की मान्यता याद आती है जो मेरे विचार से जीन्स महोदय के समकक्ष मानी जा 
सकती है । इस संदर्भ में यह देखना है कि क्‍या विज्ञान की अन्य शाखायें भी गशित- 
परक चित्रों के द्वारा समझी जा सकती है | श्रथवा इन चित्रों के द्वारा उनकी व्या- 
ख्या संभव है। समस्त विज्ञान गशितपरक नहीं है जैसे जीवशास्त्र, वनस्पतिएःस्त्र, 
भूगर्मविज्ञान तथा मनोविज्ञान आदि । यहा तक उद्भव सिद्धांत, जीवन की धारणा 
ग्रादि से सम्बन्धित नियम भी नितांत गणितपरक प्रत्ययों से शासित नहीं होते हैं । 
फिर, सौदंय, सत्य, शिव आदि घारणाम्रों के प्रति क्‍या कहना चाहिये। यह तो 
निश्चित है कि ये अमूर्त घारणाये गरिए्तपरक घारणाये नहीं मानी जा सकती हैं । 
परन्तु दूसरी ये समस्त धारणायें मानसिक हैं। इस तथ्य के श्राघार पर यह कहना 
प्रताकिक एवं असगत नहीं होगा कि सर जीन्स महोदय के “गणितपरक चित्र” की 
मान्यता पूर्युख्तेरशा सत्य नहीं है, पर हां वह एक ऐसी मान्यता है जो मौतिकी, 
नक्षत्रविद्या आदि ज्षेत्रों के लिये एक सत्य है । द 
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ध्याज का युग वैज्ञातिक-युग है” यह कथन आाज के व्यक्ति के लिए एक 
प्रत्यंत सामान्य कथन बन गया है, क्योंकि इस एक वाक्य में हमारी समस्त तकनीकी 
एवं वेचारिर प्रगक्ति केंद्रीभूत हो जाती है। मैंने यहाँ (तकनीकी प्रगति के साथ 
वैचारिक शब्द का भी प्रयोग किया है ! इसका कारण यह है कि सामान्यतः: 
वैज्ञानिक' शब्द के साय तकनीकी एवं भौतिक प्रगति का सम्बंध कुछ परम्परागत 
सा हो गया है और उसके साथ, जब भी चितन या वैचारिक शब्द को जोड़ा जाता 
है । तब हम कुछ सजग से हो जाते हैं, क्योंकि शायद “विज्ञान के साथ यह शब्द 
हम में मानसिक भ्रम उत्पन्न कर देता है । मेरा मंतव्य यह रहा है कि शब्द तथा 
उसके श्रर्थ का सम्बंध संदर्भ-सापेक्ष होते के कारण, उसका अर्थ कभी-कभी परम्परा 
से हट कर, एक नवीन संदर्भ को अवतरित करता है ! इस दृष्टि से “चितत' शब्द 
एक नवीन संदर्भ को उत्पन्न करता है क्योंकि विज्ञान की प्रगति ने केवल भौतिकवादी 
चितन को ही विक्रसित नहीं किया है, पर इसके साथ ही साथ तात्विक-चितन _ को 
भी गतिशील किया है । जब तक हम्त चिंतन के इस पक्ष का सही मूल्यांकन नहीं 
करते, तब तक हम वैज्ञानिक चिंतन के सद्ठी श्रथे एवं उसके स्वरूप को हृदयंगम 
नहीं कर सकते ! । 

यदि चितन शब्द को व्यापक परिप्रेक्ष्य में लिया जाय, तो इसका अर्थ 
“दर्शन' से भी ग्रहण किया जा सकता है। दर्शन का क्षेत्र चितन का ज्षेत्र है और 
इस दृष्टि से वैज्ञानिक-दशेन (चिंतन) वह दृष्टि है जो हमें ताकिक अनुभव के बल 
पर मानव, विश्व तथा मूल्यों के (४४।४८५) प्रति एक दृष्टि प्रदान करती है अतः 
वैज्ञानिक-दर्शन चिंतन प्रसूत अवधारणात्मक (007०००७७/) प्रक्रिया है। इसी 
कारण वंज्ञानिक दर्शन में बौद्धिक जागरूकता प्राप्त होती है और यह बौद्धिकता 
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तकंजनित एवं अ्रनुभवजनित होती है । जब हम विज्ञान की प्रगति को ऐतिहासिक 
परिवेश में रखकर देखते हैं, तब यह स्पष्ट होता कि मध्यकालीन विज्ञान ने वस्तुगत 
यथार्थ के आधार पर बौद्धिकता का विक्रास किया और बीसवों शताव्दी में आ्राकर 
यह बौद्धिकता तक॑ तथा अध्यांतरिक (5प४/[८०४४४) हा-टकोणों से कहीं श्रधिक 
विक्रसित हो सक्री । आइ स्टीन के सापेक्षवादी सिद्धांत ने श्रध्यांतरिक दृष्टिकोण को 
वैज्ञानिक-चित्तन में एक महत्वपूर्ण स्थान प्रदान किया है? और अप्रत्यक्ष रूप से 
बौद्धिकता का सम्बंब इसी आध्यांतरिक हृष्टिकोश पर आश्वित है श्रथवा उसी कर 
एक विकसित रूप है वंज्ञानिक प्रगति में बौद्धिकता को एक तकंमूलक झनुमव का 
स्वरूप माना है, क्योंकि विज्ञान मूलतः अनुभव के तकंमूलक सम्बंध पर आश्रित 
एक मानवीय क्रिया है जो इसी सम्बंध अ्रथवा सापेक्षता के प्रकाश में 'सत्य' को 
जानने का प्रयत्न करती है । सम्पूर्रांझप से, वैज्ञानिक दर्शन का विकास इसी सम्बंब- 
गत अनुमव की आधार शिला पर विकांसत हुआ है ! 

अध्यातरिक हृष्टिक्रोंण के स्वरूप विश्लेषण का प्रश्न वैज्ञानिक-दर्शन का 
महत्व पूर्ण प्रश्न है। इसी स्वरूप विश्लेयण के वैज्ञानिक चितत की आधुनिक 
प्रक्रिया पर निष्पक्ष विवेचन अपेक्षित है ! दाशनिक क्षेत्र में विश्व के प्रति सामान्य 
रूप से दो दृष्टियों का संघर्ण रहा है, एक विपयगत हष्टिकोश जो वस्तु जगत्‌ को 
को ही एकमात्र सत्य मानता है । यांत्रिक विश्व की कल्पना इसी दृष्टि का फल है 
जिसे वैज्ञानिक प्रगति ने भी स्वीकार किया है दूसरी ओर विपयीगत या अध्यांतरिक 
हृष्टिकोण है जो विश्व को केतेल भौतिक न मान कर, उसे तात्विक रूप में श्रथवा 
दर्शन की शब्दावली में आध्यात्मिक रूप में भ्रहशा करने का प्रयत्न करता है ! बीसवीं 
शताब्दी में आकर अनेक वेज्ञानिक चितकों ने केवल मात्र वस्तुगत दृष्टिकोश को 
ही 'सत्य' नहीं माना, उन्होंने विश्व तथा प्रकृति को अधिक गहराई से देखने का 
प्रयत्न किया है यांत्रिक-हृष्टिकोरण के प्रति प्रसिद्ध वैज्ञानिक चितक एडिटन का मत 
है-- “प्रत्येक वस्तु के यांत्रिक-विवेचन का त्याग, निष्क्रिय उपपत्तियों को समाप्त 
करने में समर्थ हो सका और क्रमश: अभिन्नानपरक्र उपपत्तियों (297867700 868]! 
॥99०॥०५६७५) को स्थान दे सका ।7 है 

वैज्ञानिक दर्शन में यांत्रिक दृष्टिकोश के प्रति यह अ्रविश्वास मूलतः 
ग्राध्यांतरिक या विषयीगत दृष्टि का फल है। हिंदू-रशेन का मुख्य स्वर भी 





१. साइस एड द मार्डने वल्डे, सर ए० एन० व्हाइटहेड पू० १४१॥ 
२. द फिलासफों आफ फिजिकल साइ से, सर आ्थर एडिगढन, घृ० १८४ । 
३. वही ७४0. ७» #& ७» पू० डे/>देश। 
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ग्रध्यांतरिक है| पाश्चात्य दार्शनिक डेकार्ट ने भी चेतना के “प्रकारों? को अपनी 
ही सावेक्षतरा में सत्य माना है। दिक्‌, काल, पदार्य और ऊर्ज्वा आदि की धारणायें 
मूलतः सावेश्षिक एवं आ्राध्यांतरिक है | श्राधुनिक पदार्य। की धारणा भी मौतिफ 
न होकर. अपने मूल रूप में तात्विक है | बरट्टन्ड रसल ने इस मत की प्रस्थापना की 
है कि पदाय॑े, शून्य दिक्‌ में घटनाग्रों का एक गणितपरस अमूत्त न है (89४78- 
. ७08) जिस ही और 'मत' गतिशील होता है, पर उस तक पहुंचने में असमर्थ 

रहता है ।! दर्शन और विज्ञान के इस संविस्थल पर पहुंच कर, यह्‌ मान्यता सदा 
सत्य प्रतीत होती है #ि दर्शन और विज्ञान का श्रतर एक निम्‌ ल श्र तर है ।* 
प्रत्येक्त मानरीय ज्ञान अउती उच्चतम परिणु ति में चितन की ओर उन्मुख हो जाता है 
और यह उन्पुव॒ता 'दशेत' का ही ज्षेत्र है ! वेज्ञानिक ज्ञान भी इसी तथ्य की ओर 
संकेत करता हैं क्योंकि, इस ज्ञान में विश्व, प्रकृति, ईश्वर श्र अस्तित्व जसे प्रश्नों 
पर विचार किया गया है और इस प्रकार नवीन प्रतिभानों को ओर संकेत किया 
गया है ! भ्रति भौतिकवादी विचारक कदाचित्‌ इस तथ्य को मान्यता न दें, पर 
मैं भ्रम तन की प्रक्रिया के कारण, जो विज्ञान में भी चरितार्थ होती जा रही है, 
इस मत को स्वीकार जिये बिना नहीं रह सकता हूँ कि विज्ञान केवल भौतिक एवं हृश्य 
जगत्‌ सापेक्ष ज्ञान नहीं है, वह मी श्रम तन एवं प्रतीकीकरण के द्वारा दाशेनिक 
प्रस्यापनागं एवं मान्यताओं के प्रति सजग एवं गतिशील है ! 


इस भ्रमृ त्तन की प्रक्रिया ने ज्ञान के क्षेत्र को विकसित किया है और इसके 
साथ डी साथ, प्रती 7हरण की क्रिया ने विचारों तथा घारणाओं को गतिशील 
किया है। विचारों का आवश्यक कार्य प्रतीकरीकरण है और वैज्ञानिक चिंतन, एक 
मानदीय ज्ञान होने के कारण अप तन तथा प्रतिक्रीकरण, दोनों प्रक्रिय/श्रों को 
चरितार्थ करता है | अतः ज्ञान का सापेक्ष रूप ही इन प्रक्रियाग्रों के द्वारा व्यक्त 
होता है ! आधुनिक ज्ञान ही नहीं, पर उप्क्रा सम्पूर्ण विकासात्मक इतिहास, 
मानव जीवन तथा विश्व की सायेज्ञतः में विकसित हुआ है | चिंतन के न्षेत्र में जो 
संघर्य एवं समन्वय की प्रवतियाँ दिवाई देती हैं, वे शुम तो हैं, पर इसके साथ ही 
साथ, उनकी परीक्षा का विषय भी है ! तिचारों का संबर्य सदा ज्ञान का उच्ना- 
यक रहा है! आधुतिक चित्त, चाहे वह किसी मी क्षेत्र का क्‍यों न हों, उसका 
. ओचित्य एडिगटठन के शब्दों में “इस बात में समाहित है कि वह कहाँ तक, आध्या- 


१. फ॒िलासिफिकल एस्पेक्ट्स आफ साडनतें साइ स, सो० ई० एस० जोड, पृ० ८७। 
२.  द साइन्टिफिक एडवेंचर, हुबें्द डिन्जिल्, पृ० १६३ । 
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त्मिक अनुभव को, एक जीवन-तत्व के रूप में स्थान दे सका है ।”* यहाँ पर जो 
ग्राध्यात्मिम अनुमव की झोरसंकेत किया गया है, उसका गअर्य वेज्ञानिक चिंतन 
में “अदृश्य: (7700527ए४४०७।४५) तत्वों की ओर माना गया है । इन “अदृश्य तत्वों को 
वेज्ञानिक चितकों ने अनेक कोटियों अथवा श्रेणियों में विभक्त किया है । उन 
कोटियों का सम्यक्‌ विवेचन यहाँ अपेक्षित है, क्योंकि इनके द्वारा वैज्ञानिक चिंतन 
के स्वरुप और उसके ज्षेत्र का पता चलता है 


वेज्ञानिक चितन को हृदयंगम करने तथा उसके स्वरूप को समभने के लिये 
अहृष्ट” के स्वरुप का विश्लेषण अपेक्षित है । विज्ञान के ज्षेत्र में विश्व तथा प्रकृति 
के रहस्यों को प्रत्यक्ष करने का जो प्रयत्व किया है, उसका मूलाघार ताकिक विधि माना 
जा सकता है, पर इसके साथ ही साथ, चितन का तत्व भी उसमें समाहित होता 
है। यहाँ पर 'अद्ृष्ट' से तात्पयें कोई झ्राताकिक एवं काल्पनिक इकाई अथवा तत्व 
से नहीं है, पर ऐसे तत्वों से है जो अनुसंघातों के निष्कर्षों का एक ताकिक एवं 
सापेक्षिक सम्बंध माना जा सकता है । जैसा क्रि प्रथम संकेत किया गया कि किसी 
भी शब्द का अर्थ संदर्म सापेक्ष होता है और '“अरहृष्टों शब्द भी अपने परम्परागत 
श्र्थ को रखते हुये भी, वैज्ञानिक परिप्रेक्ष्य में, नवीन अश्र्थ तथा संदर्भ की अवतारणा 
करता है । इस दृष्टि से अहृष्ट' को चार श्रेणियों में विभाजित किया गया है--- 


(१) वे अहृष्ट तत्व जो इद्वियों के द्वारा गम्य न हों और ययार्थ की 
कल्पना से परे हों ज॑ंसे चंद्रमा का दूसरा भाग । 


(२) वे तत्व जो मानवीय शक्तियों के द्वारा देखे न जा सके । इसके अन्तर्गंत 
विश्व से परे अस्तित्व की कल्पना, सृष्टि की गहनता, परमाणु की सत्यता आदि की 
धारणायें श्राती हैं । 


(३) वे तत्व जो भौतिक दृष्टि श्रथवा रूप के द्वारा देखे जा सकें परंतु यह 
उसी समय संभव होता है जब प्रकृति किसी भी प्रकार से अपना सहयोग दे | 
उदाहरण-स्वरूप गति, कृंपन तथा भार आदि ॥। 


(४) अत में, वे तत्व जो ताकिक दृष्टि से भी देखे न जा सकें, केवल उसी 
दशा में उनकी श्रनुभूति की जा सके, जब तक के नियमों का उल्लंघन किया जाय । 
इसी के अन्तगंत आध्यात्मिक अवधारणाओं को स्थान दिया जाता है । 





१. साइस एंड झनसीन वल्ड, पु० 2६ । 
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उपर्य क्त अहष्ट-प्रकारों में हबंट डिन्जिल ने । दूसरे तथा चौथे तत्वों में 
वैज्ञानिक-दर्शन के उस स्वरूप की ओर संकेत किया है जो भौतिक दृष्टि से हट 
कर विश्वजनीन एवं ताल्विक मान्यताशों की ओर प्रयल्तशील है। वैज्ञानिक अनु- 
संघानों ने एक ऐसे 'स्वतंत्र अस्तित्व को आर संकेत किया ह जो हमारे अनुभवों 
से परे है। यह तथ्य, ताकिक रूप से, यह संकेत करता है कि हमारा एं द्विय अनुभव 
कितना सीमित है, क्‍योंकि उनका क्षेत्र एक सीमित परिवेश तक ही कार्य कर सकता 
है । श्रीमद्भगबदगीता में इ द्वियों के परे “प्राण की तथा प्राख से परे “आत्मा की 
कल्पना की गई है | आत्मा की यह धारणा इद्रियातीत धारणा है जो अनुभूति 
तथा प्रातिभज्ञान का विषय है । द द 


इस प्रकार, हमारा समस्त वेज्ञानिक (या केवल दर्शन) एक परीक्षा के काल 
से (ट्रायल) गजर रहा है; उसके अस्तित्व का प्रश्त इस बात पर निर्मर है कि वह 
आध्यात्मिक तत्व को एक जीवन-दर्शन के रुप में कहाँ तक ग्रहण कर सका है अथवा 
कर सकेगा । आध्यात्मिक या अध्यांतरिक हष्टिकोण का परस्पर सम्बत होते हुए 
भी वैज्ञानिक चिंतन के ज्षेत्र में उसका जो स्वरुप-विश्लेषण किया गया है उससे यह 
स्पष्ट है कि विज्ञान और दर्शन एक दूसरे के पूरक हैं--उनमें अन्तर की सृष्टि करना 
मानव-शक्ति के प्रति एक प्रश्नचिन्ह है ? द 





| 
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विज्ञान और ईश्वर की 
बदलती हुईं [११ 
धारणा 


तंत्र, धर्म श्रौर दशेन--इन तीनों क्षेत्रों में, ईश्वर की घारणा के रूप तथा 
उसके घारणात्मक विकास का इतिहास प्राप्त होता है । यह इतिहास---विकास की 
दृष्टि से, ईश्वर के स्वरूप को नित नवीन रूपों तथा घारणाओरों के परिप्रोक्ष्य में 
रूपायित करता रहा है । श्रादिमानवीय स्थिति में ईश्वर की धारणा का स्वरूप 
अत्यन्त घुमिल था--अथवा उसका जो भी रूप था वह तांत्रिक प्रभावों का प्रतिरूप 
था । आदिमानवीय स्थिति में प्रकृति-शक्तियों के प्रति एक मयमूलक पूजा की 
मावना थी, इस भावना ने उत शक्तियों का मानवीकरण कर, उनके प्रति अपने 
सम्बन्ध को स्थापित किवा । इन विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों के पीछे एक नियंता- 
शक्ति की उद्मावना, वह क्रांतिकारी अन्वेषण था जो मानवीय बुद्धि को एक 
परमसत्ता का झामास दे सका। मेरे विचार से यह परमसत्ता का आमास, जो 
प्रकृति के नाना परिवर्तित रूपों के प्रकाश में अवधारणात्मक रूप ग्रहरा कर रहा 
था, अपने में एक महत्वपूर्ण घटना थी । 


आदिमानवीय स्थिति में मानवीय बुद्धि का यह प्रश्त कि हृश्य जगत के पीछे 
वह्न कौन सी शक्ति हैं जो प्रकृति की शक्तियों का नियंत्रण एवं संचालन करती है-- 
यहीं से परम-देव या परम शक्ति का नामकरण प्रारम्म हुआ । इसी जिज्ञासा ने 
मानव के सामने रहस्य को भी रखा भश्रौर उसको समभते के लिये उसने बुद्धि का 
क्रमिक प्रयोग किया । 


इसके पश्चात्‌ अनुष्ठानों तथा घामिक मनोव त्ति ने ईश्वर की मावना को अधिक 


ताकिक रूप में समभने का प्रयत्त किया । विश्व के सभी मुख्य धर्मों में बहुदेववाद 


की भावना से एकेश्वरवाद की मावना को प्रश्नय मिला । प्राचीन वैदिक साहित्य 
के विश्लेषणात्मक अनुशीलन से यह ज्ञात होता है कि वेदों में अनेक देवताओं के 
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प्रति श्रास्था का भाव था और वेदों में ही इन सभी देवताओं कौ पृष्ठभूमि में एक 
'परमदेव” की कल्पना भी प्राप्त होती है। यही “परमदेव” ईश्वर भावना का 
प्रतिरूप है । 

अनुष्ठानिक संस्कारों एवं आचारों ने बहुदेववाद को जन-साधारण के 
निमित्त भ्रयुक्त किया और जिसका आवश्यंभावी प्रभाव यह पड़ा कि भनुष्ठानों 
के द्वारा मानव-मन ने सृष्टि में व्याप्त किसी रहस्यपूर्णा सत्ता को प्रसन्न करने के 
लिये अथवा देवों को प्रसन्‍न करने के लिये, अनुष्ठानों का आश्रय लिया। धामिक 
सस्कारों के अन्तर्गत इस प्रवृत्ति का क्कास यह सूचित करता है कि भनुष्ठानों 
के पीछे तांत्रिक प्रभाव, उसकी झादिम दशा में तो माना जा सकता है, पर आगे 
चल कर इस तांत्रिक-प्रभाव ने क्रमश: मानव-मन को एक विश्लेषण एवं तक॑ की 
श्रोर अग्रसर किया । इस स्थिति में आकर ईश्वर की भावना को एक तकंपूर्णं 
आधार प्राप्त हुआ । यहाँ पर इसका यह अर्थ नहीं है कि ईश्वर-भावना का विकास 
केवल घार्मिक मनोवृत्ति का फल है, पर दर्शन एवं विज्ञान के क्षेत्र में ईश्वर 
भावना को एक ताकिक रूप देने का प्रयत्न किया गया । इस निबन्ध में इसी घारणा 
के स्वरूप विश्लेषण का प्रयत्न किया गया है। 

आस्तिकवादी मतों में ईश्वर की भावना का एक विशिष्ट स्थान ही नहीं 
रहा है पर वहां पर वह नेतिकता एवं आचरण का एक प्रेरणा स्रोत रहा है। दूसरे 
शब्दों में हमारी प्रतिबद्धता एवं हमारा विश्वास एक ऐसे परम तत्त्व के साक्षत्कार 
अ्रथवा उसकी अनुभूति में रहा कि हमारा समस्त व्यक्तित्व उस तत्व में एकाकार 
होने के लिये प्रेरित हो उठा। यह प्रवृत्ति “भक्ति! के स्वरूप को क्रमशः विकसित 
कर सकी । दूसरी ओर दर्शन के क्षेत्र में 'ईश्वर' भी प्रतिबद्धता का दायनें में भा 
गया और वह चितन का क्षेत्र बन गया ये दोनों क्षेत्र अलग-अलग नहीं माने जा 
सकते हैं । इसका कारण यह है कि भक्ति और चितन (ज्ञान) दोनों का ध्येय ईश्वर 
के प्रति ज्ञान अथवा अनुभूति प्राप्त करना था। पाश्चात्य धर्मों तथा दर्शनों में भी 
हमें यही प्रवृत्ति प्राप्त होती है, पर वहां अवतार की भावना नहीं प्राप्त होती है 
जो हमारे हिन्दू धर्म में प्राप्त होती है। कहने का तात्पयं यह है कि ईश्वर की भावना 
एक ऐसे तत्व के रूप: में की गई जो संसार का श्रतिम कारण एवं सत्य है और यह 
 सत्यनिरपेक्ष (805$0906) है । संसार के सभी धर्मों तथा दर्शनों में, सामान्यत:, ईश्वर 


की घारणा निरपेक्ष रूप में प्राप्त होती है जो संसार से परे है, ज्ञान तथा बुद्धि से 
परे है-- एक अव्यक्त एवं अ्रगोचर सत्ता है । 


भारतीय दर्शन में (तथा अन्य पाश्चात्य दर्शनों में) "ब्रह्म की धारणा एक 
त्रिरपेक्ष धारणा का रूप है जो 'माया' की सहायता से नाम रूपात्मक सृष्टि के रूप 
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में व्यक्त होता है। यहां पर एक सत्य प्रकट होता है जो सृष्टि का परम कारण 
है। निरपेक्ष और सापेक्ष का एक तत्व की घारणा में समन्वित एवं समाहित 
होना---सृष्टि के मूल का रहस्य हैं । इसे ही अव्यक्त एवं व्यक्त रूपों की संज्ञा दे सकते 
हैं। निरपेक्ष ब्रह्म या परम तत्व भी सृष्टि करने में अ्रसमर्थ हैं जब तक कि दथ 
की भावना का विकास न हो। यही कारण है कि 'ब्रह्म जैसे श्रनादि एवं परम 
तत्व की धारणा भी श्रपूर्णा है जब॒ तक कि वह अपने अभिव्यक्तीकरण के लिये 
माया' की सहायता नहीं लेता । ईश्वर की परिकल्पना इसी धारणा का प्रतिरूप 
है जो जीव विज्ञान का भी एक सत्य है। अकेला जीव सृष्टि नहीं कर सकता है 
जब तक कि वह दूसरे विपरीत सेक्स का सहारा न ले । ब्रह्म या ईश्बर की धारणा 
के मूल में इस जीव शास्त्रीय तथ्य को एक दाशनिक रूप भी प्राप्त होता है । 
उपनिषदों के ब्रह्म रूप में यह सत्य स्पष्ट रूप से देखा जा सकता है। ब्रह्म का 
निरपेक्ष रूप हीगल तथा कॉट के निरपेक्ष तत्व (4550॥70०) के समान है और 
इस निरपेक्षता में सापेक्षता की भावता भी समाहित है | आदितत्व की “पुणुता” 
इसी सापेक्ष निरपेक्ष की समन्वित दशा मानी जाती है। बृहृद-उपनिषद्‌ में स्पष्ट 
रूप से कहा गया है कि ब्रह्म के दो रूप हैं--“मू्ते और अमूतं, क्षर और अक्षर, 
मर्त्य श्र भ्रमृत, स्थित और यत्‌ (चर) तथा सत्‌ भौर त्यत्‌ ।” 


( वृहद उप०, पृ० ५१२ ) 


झाधुनिक वेज्ञानिक एवं दाश्शनिक धारणाओं के प्रकाश में ईश्वर की धारणा 
में एक महत्वपूर्ण परिवर्तन आया, और वह परिवतंत्र वेज्ञानिक-चितन का परिणाम 
माना जा सकता है । सबसे पहली बात जो इस महत्वपूर्ण परिवर्तन के कारण 
उत्पन्न हुई है, उसने ईश्वर की धारणा को निरपेक्ष न मान कर सापेक्ष माना है। 
इस परिवर्ततशील धारणा के मूल में विकासवादी चिंतन, आइ स्टाइन के सापेक्षवादी 
चितन तथा ब्रह्मांडीय रहस्य से उद्भूत चितन की जड़े विद्यमान हैं। इन सभी 
धारणाओं ने ईश्वर की धारणा को एक सापेक्ष रूप प्रदान किया। यहाँ पर एक 
बात स्पष्ट करना आवश्यक है कि विज्ञान ने आधुनिक दर्शन को एक नई दिशा 
तो अवश्य दी है, पर इसके साथ ही साथ उसमें एक ऐसा वर्ग भी है जो भौतिक- 
वाद पर अटूट विश्वास रखने के कारण नाध्तिकवादी है भर यह वर्ग ईश्वर की 
धारणा को मान्यता नहीं देता है। दूसरा वर्ग आस्तिकवादी है जो ईश्वर की 
भावना को एक धारणा (2०7०८७/) के रूप से समभने का प्रयत्न करता है और 
इस लेख में इसी वर्य को ध्यान में रख कर “ईश्वर” की धारणा भौर उसके स्वरूप 
पर विचार किया गया है । 
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सबसे प्रथम विज्ञान से सम्बन्धित श्रनेक धारणायें और प्रस्थापनाएं केवल- 
मात्र मौतिक जगत से ही सम्बन्धित नहीं है, उनका तात्विक एवं अभोतिक स्वरूप 
भी मुखर होता जा रहा है । विकासवादी सिद्धांत तथा मनोविज्ञान के कारण 
मानवीय चिंतन में एक अ्रभूत;वं परिवर्तन लक्षित होता है। विकासवादी चितन ने 
जिम प्रकार मानव के विक्रास को अनायास ईश्वर के अ्रश में विकमित होने वाले 
प्राणी के रूप में अमान्य माना है, उसी प्रकार ईश्वर को उसने विकास-परम्परा 
के साथ एक चेतनात्मक शक्ति के रूप मल कल्पित क्रिया है। प्रो० हाइटहेड तथा 
लीकाम्ते न्यू ने ईश्वर को इपी शक्ति के रूप में स्वीकार किया है जो विकास 
बरम्परा की एक आवश्यक परिरति है। यदि सत्य में, हम ईश्वर की अनुभूति 
प्राप्त करलें, तब शायद हमारा विश्वास उसके प्रति डावाँडोल होने लगे क्योंकि 
प्रमिव्यवित के दायरे में, और वह भी सीमित मानवीय क्षेत्र होने के कारण, 
“उसके” प्रति आशक्राग्रों को जन्म देगा । अत: वैज्ञानिक चितन में ईश्वर की धारणा 
का रूप किसी व्यक्तिगत सत्ता का रूप न होकर एक "सीमा का स्वरूप है। 
दूसरे शब्दों में, वह एक ऐसी धारणा है जो एक आ्रतिम सापेक्ष स्थिति का सूचक 
मात्र है। प्रो० हाइटहेंड का कथन है कि “ईश्वर की सत्ता को प्रामाशित करने 
के लिये किसी भी कारण को नहीं दिया जा सकता है। ईश्वर 'अ्रंतिम सीमा 
का धारणात्मक रूप है। उसका अस्तित्व श्र तिम पताकिकता का रूप है ।' 
ईश्वर वोई व्यक्त एवं स्यूल तत्व नहीं है, पर वह व्यक्त ययार्थ का एक महत्वपूर्ण 
आ्राघार है । द द 

ईश्वर की यह धारणा एक अन्य सत्य की और सकेत करती है भ्रौर वह 
है शक्ति और पदार्थ का अन्योच्याश्षित रूप । वैज्ञानिक चिंतन में शक्ति के प्रति 
जो विशिष्ट मान्यताएं हैं, वे भी ईश्वर की धारणा को एक ताकिक स्वरूप प्रदान 
करती है। इसके श्रनुतार “सृष्टि के समी किंगा कलाप शक्ति के ही विभिन्न रूप 
हैं और द्रव्य के प्रत्येक अगु में यह शक्षित व्याप्त है तथा पदार्थ को शक्ति में और 
शक्ति को पदार्थ में परिणत किया जा सकता है।” आइ स्टीन के सापेक्षवादी 
चित में शक्ति (ऊर्ज्वा) और पदार्थ के उपयुक्त रूप को एक ताकिक मान्यता 
प्राप्त है जो विश्लेषण करने पर ईश्वर के उपयुक्त विवेचित रूप को पुष्ट करतो 
है। शक्ति ही ईश्वर है झौर सृष्टि पदार्श है जो उसी से उद्भूत है। अतः यहाँ 
पर ईश्वर की सत्ता सापेक्ष मानी गई है और यह उसकी सापेक्षता का एक अव- 
धारणात्मक स्वरूप है । नि त 

इसी तथ्य को एक अन्य दृष्टि से भी समझा जा सकता है विज्ञान के द्वारा 
शक्ति के दो स्तरों एवं स्वरूपों का रुप, शक्ति के दो विशिष्ट श्रांयामों कों स्पष्ट 
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करना है । ये दो स्तर है सुपुप्तावस्था (?0था।4। छिाढा2ए ) और जायृतावस्था 
(हांएलां० £ग्रध89) | शक्ति की सुपुप्तावस्था उसकी निष्क्रिय अवस्था का द्योतक है 
झ्लोर जाग्रतावस्था उसको क्रियात्मक शक्ति का सूचक है। ये दोनों अवस्थाये 
ईश्वर के उन दो रूपों की ओर सकते करती है जो परम तत्व एवं सृष्टि प्रसार के 
पग्रतिरूप हैं। उपनिषदों में भी आत्मा की ये दोनों दशाये प्राप्त होती हैं पर वहाँ पर 
इन दोनों के मध्यमें स्वप्तवस्था की स्थिति को माना गया है। वैज्ञानिक चितन के 
अ्न्तगत इस तीसरी संधिअञ्रवस्था को मान्यता नहीं प्राप्त हैं वर्योकि यहाँ पर सुपृप्ता- 
वस्था के अन्तर्गत स्वप्न की दशा का क्लिय हो गया है। (दे० साहित्य विज्ञान 
ले० गणपति चंद्र गुप्ता ) 

ईश्वर के इस अ्रवधारणशात्मक स्वरूप का एक अन्य विस्तृत संकेत उस समय 
प्राप्त होता है जब नक्षत्र विद्या से उदधाटित बिश्व की रचना एवं स्वरूप पर-नये तथ्य 
समक्ष आते हैं । इस दृष्टि से दिक और काल तथा प्रसरण शील विश्व (259470|78 
एआएश$०) की धारणायें ईश्वर के स्वूप को एक नये आयाम से स्पष्ट करती है। 
व्यूटन के समय तक और उसके पश्यात्‌ भी दिक्‌ और काल को निरपेक्ष तत्व के रूप 
में स्वीकार किया ग्रया था, पर बीसवीं शताब्दि के प्रथम चरण और द्वितीय चरण 
के मध्य में इस धारणा में एक महत्पूर्ण परिवर्तन लक्षित होता हैं। आंइस्टइन के सापे- 
क्षवाद क अन्तर्गत दिक्‌ काल (894०९ & 776) को निरपेक्ष न मानकर सापेक्ष माना 
गाया है, पर साथ ही साथ उस अपरिमित भी । इस घारणा में दिक और काल के 
सापेक्षिक स्वरुप की स्थापना तो प्राप्त होती है, पर इसके साथ ही उसके प्रति एक 
रहस्यतात्मक वृत्ति का संकेत प्राप्त होता है। विश्व का विस्तार एवं संकोचन 


इसी दिककाल की सीमाश्रों से श्राबद्ध है अथवा दूसरे शब्दों में समस्त ब्रह्मांड इदी 


दिककाल के अ्रायान में आबद्ध है।दिक्‌ की धारणा में तीन आयाम ( लम्बाई 
चौड़ाई तथा ऊचाई ) की परिकल्पना हैं और काल एक आयाम से युक्त माना गया 
है क्योंकि काल में केवल लबाई या विस्तार ही प्राप्त होता है जब कि दिक की 
धारणा में लबाई के अतिरिक्त चौड़ाई तथा ऊचाई भी होती है। अस्तु. ब्रह्मांड 
की अवस्थिति, चतुश्रायामिक दिकू-काल (+४०0णा कॉंग्रधाशंणार्श ढ9806 ९ 
(०गप्॥) की सीमाओ्रों के भ्रदंर ही होती है यह समस्त चतु आयानिक ब्रह्मांड 
इसी चतुर्ँश्रायाम के अदर फंलता और सिकुडता रहता है । यह विस्तारित होता 
हुआ विश्य या ब्रह्मांड फेलता है तब उसका यह अतिरिक्त फंलाव किसी न किसी 

अ्रन्य दिक्‌ की अपेक्षा रखता है । यही अतिरिक्त दिक्‌ काल की भावना एक अनादि 


सत्य है जो ईश्वर की धारणा का प्रतिरूप माना जाता है। सत्य में दिक काल ही वह 


परम सत्य है जिसमें समस्त विश्व अपनी लीलाझों को सम्पन्न करता हैं। यह परम 





॥ 
| 


टकरा 


अफेयर 
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ईश्वर का प्रतिरूप है । उपनिषदों की ब्रह्मांड धारणा के मूल में वह घातु 


सत्य ही ह ' 
मिलती है जिसका श्रर्थ है फलना या विस्तृत होना । अतः ब्रह्म और ब्रह्मांड इसी 
समय दिक्‌ की घारणा का एक प्रतिकात्मक संकेत है । प्रसिद्ध वेशानिक चितक 


हा० नालिकर तथा फ्रेंड हायल ने यह मान्यता रखी है कि जिसके आगे हम सोचने 
में प्रसमर्थ रहे कि अब आगे क्‍या है, इस ग्रसमर्थता को ही हम “ईश्वर” की घारणा 
कह सकते हैं । दूसरे शब्दों में ईश्वर एक अताकिक ताकिकता का रूप है जो हमारे 
अस्तित्व की एक आवश्यक धारणा है । वैडानिक चिंतन के नगे आयामों के प्रकाश 


में ईश्वर की यही धारणा मान्य हो सकती है । 
























पोराणिक-प्रवृत्ति 
का | १ 
स्वरूप 


पौराश्िक प्रवृत्ति मानवीय विकास की एक स्थिति मानी जा सकती है जब 
ग्रादि मानवीय अ्रधविश्वासों से ऊपर उठकर मानव नामधारी प्राणी ने प्रकृति 
और जगत के प्रति अपने रागात्मक सम्बन्ध को अभ्रधिक ताकिक रूप दे सका । युग 
तथा शअ्रन्य मनोवेज्ञानिकों के अनुसार भी पौराशिक प्रवृत्ति का उदय अचेतन मन 
से होता है जो एक निश्चित मानतिक विकास की दशा में स्वप्न-बिबों तथा प्रतीकों 
के रूप में प्रकट होती है। परन्तु यह कहना कि पौरारिक प्रवृत्ति का विकास 
नितांत स्वाजिल क्रिया पर अआश्रित है, सत्य का केवल एक अश है। ह्वप्न जहां 
भ्रचेतन मन की अव्यवस्थित अभिव्यक्ति है, वहां पुराण प्रवृत्ति मानव-मन की 
व्यवस्थित एवं अथंपूर्ण अभिव्यक्ति है। पुराण एक श्रकार का इतिहास ही है 
जिसमे मानव के आध्यात्मिक रहस्यों का प्रतीकात्मक निरूपण ही होता है। इसी 
से, पुरारा-प्रवृत्ति के द्वारा मन के विचारात्मक पक्ष का उद्घाटन होता है। हमारे 
यहां पुराणों को. एक अत्यन्त व्यापक अर्थ दिया गया है जबकि पाश्चात्य जगत 
में पुराणों का महत्व सौमित है, वहां उन्हें परियों की गाथाप्नों तथा अ्रताकिक 
कल्पनाओं का क्षेत्र माना है। असल में, पुराण प्रवृत्ति का अर्थ और उसका महत्व 
इस बात में समाहित है कि वेदों, उपनिषद्‌ तथा ब्राह्मण-ग्र थों के दार्शनिक विचारों 
को प्रतीकात्मक कथा के रूप॑ में जन-मानस तक पहुंचाने का काये इन्हीं पौरारियक 
आख्यानों को है। इसी से पौराणिक प्रवृत्ति का महत्व सांस्कृतिक एवं सामाजिक 
भी माना जा सकता है । द 
... पाश्चात्य चितकों ने पुराण-प्रवृत्ति के सामान्यतः: कुछ प्रमुख तत्व माने हैं 
जिनमें एक तत्व काल्पनिक आताकिकता और परियों की गाथाश्रों से सम्बन्धित 


है जिसका प्रत्याख्यान ऊपर किया जा चुका है। दूसरी बात तो अत्यन्त अ्रताकिक 
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लगती है, वह है मिथ या पुराण को असत्य का एक रूप मानना क्‍योंकि वह असत्य 
को विचित्र भंगिमाश्रों हैँके साथ बंदी बना देता है। यदि पुराण-कथाओं को हम 
इस दृष्टि से देखेंगे, जेसा कि पाश्चात्य विचारको ने देखा है, तो भारतीय पौराणिक 
गाथाओं को उनके सही संदर्भ में देखना दुलेम हो जाएगा । पुराण-कथायें किसी न 
किसी 'सत्य' या विचार का एक प्रतीकात्मक निर्देशन है, इसी हृष्टि से हम पुराण- 
प्रवत्ति को रूपात्मक (&॥॥०80704) भी कह सकते हैं। तीसरा तत्व अवश्य पुराण- 
प्रवृत्ति के सही भर्थ को समभने के लिये सहायंक हो सकता है। यह एक आदि 
मानवीय आदि-विज्ञान का रूप है जो प्र ततोगत्वा प्राकृतिक धटनाओं को समभने 
का एक माध्यम था। यहाँ पर एक बात कही जा सकती है कि पौराशिक प्रवृत्ति 
या कथायें प्राकृतिक घटनाओं या शक्तियों से सम्बन्धित कथायें ही नहीं हैं, पर इसके 
साभ्न ही साथ, वे क्रिसी न किसी वेचारिक-पृष्ठभूमि को भी व्यंजित करते हैं । इस 
_ पृष्ठभूमि के आधार पर पौराणिक उपाख्यानों के महत्व तथा अर्थ की विवेचना 
अपेक्षित है क्योंकि पौराश्िक-प्रवत्ति के दिग्दर्शन के लिये इन उपाख्यानों के स्वरूप 
तथा क्षेत्र को समभता आवश्यक हैं 4 


पीराणिक आस्यानों का महत्व सांस्कृतिक एवं सामाजिक भी होता 
जिसकी जंडे सम्प्रता की परम्पराश्रों में अत्यन्त गहराई से पैठ जाती हैं। भारतीय 
तथा विदेशी पुराश्ों में सृष्टि-कथांयें, वीर चरित्र गाथायें, देवासुर संग्राम की गाथायें 
तथा मनु गाथायें भादि केवल मात्र कल्पना की आतांकिक उड़ानें नहीं हैं, पर इन 
सब कथाग्नों के पीछे कोई न कोई दार्श निक या धांमिक विचारों की प्रतीकात्मक 
प्रंभिव्यक्ति है। देवासुर-संग्राम का जिनका संसार के समस्त पुराणों में एकछत्र 
राज्य है, उनका प्रतीकात्मक श्रर्थ मानसिक क्षेत्र में चिरन्तन होने बाले सद एवं 
भ्रसद्‌ (शिव और अशिव या देव और असुर ) प्रव॑त्तियों का संघर्ष है। पही मान- 
सिक संघर्ष बाह्य सघर्ष का प्रतिरूप हे । ये समस्त कथायें कल्पनां पर ही आश्रित 
हैं। वे एंतिहासिक तथ्य नहीं हैं जेसा कि शंकराचार्य ने वेदांत-भाष्य में स्पष्ट 
कहा है-- 

. “यदि यह संवाद (देवासुर संग्राम, सृष्टि-प्रसंग में) हुआ होता तो संपूर्ण 
शाखाओ्रों में (अर्थात्‌ सभी उपनिषदों में) एक ही संवाद सुना जाता, परस्पर विरुद्ध 
भिन्न-भिन्न प्रकार से नहीं । परन्तु ऐसा सुना ही जाता है इसलिये संवाद-श्र तियों 
का तात्पय यथाश्रुत श्र में नहीं है।” (देखिये उपनिषद्‌-माष्य, गीता प्रेस, खंड 
२--माण्डक्योपनिषंद्‌ पृ० १४५) यही बात अन्य पौराणिक कंथाओ्रों के बारे में भी 

बा संकंती है। इसी प्रकार सष्टि-कथाओं में जहां एक ओर विश्व के विकांस 








[ १४ 


का क्रमिक रूप प्राप्त होता है वहीं पर परमतत्त्वः ब्रह्म! के एकत्व का. विविध- रूपों 
में झमास प्राप्त होता है । पुराणों में जो सृष्टि-उपाख्यान मिलते हैं, उनका मूल 
ख्लोतः उपनिषद ही हैं। उपनिषदों की गराथाओं के झ्राघार परः पुराणों की- सुष्ठि 
विषयक्र वृहद कथाड्रों का विस्तार हुआ है। इन सृष्टि. उपाख्यानों का 
मांहक्योपनियद्‌ में इस प्रकार समझाया गया है-- 


मृल्लोहविस्फुलियादो : सृष्टियो' चोदितान्यया । 
उपाय: सोज्वतराय नास्ति भेद: कंथंचन ॥। 
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(उपनिषदमाष्य खं० २) 


अर्थात्‌ (उपनिषदों में) मृत्तिका, लोह खण्ड और क्स्फिलियादि हृष्टातों 
द्वारा भिन्न-भिन्न प्रकार सेः सृष्टि का निरूपण किया गया हैं वह (बरह्यॉक्य में) 
बुद्धि: का प्रवेश कराने का उपाय है, वस्तुत: उनमें कुछ भीः भेद नहीं: है ।”” इस हब्टि 
से भारतीय पुराणों की विभिन्‍न-सुष्दि गायाओझों:का ध्येय; उपनिषंदों के अमुस़तार 
जीव एवं परमात्मा का एकत्व निश्चय करने कालीः बुद्धि का: निर्माण है । 

दूसरा तथ्य जो इन सृष्टि कथाप्रों सें ध्वनित होता है; वहः है. मिथुन परक 
सत्य का प्रतिधादन) प्रजापति जो उपनियदों में अद्बय तत्त्व' है; वहीं अझपती ईक्षण 
(इच्छा) से विभक्त- होकर सृष्टि कार्य: में संलग्न: होता हैं ।' यही: प्रजापति- पुराणों 
में ब्रह्मा और नारायग के प्रत्तीक हैं । यह जीक शास्त्र. का' ब्रेंसर नियम है कि स॒ष्टि 
चाहे वह कंसीं मां क्यों न हो, भ्रकेले' नही! हो. सकती: है; उसके हेतु दो. की भावना 
अत्यन्त आवश्यक है । इस मिथुन रूप के तात्त्विक प्रतीक प्रकृति-पुरुष, मन वाक, 
श्री नारायण, शिव शक्ति, ब्रह्मा सरस्वती आदि हैं | छांदोग्योपनिषद्‌ में जो भर डे 
से सृष्टि-क्रम का विकास वरणित किया गया है, उसमें भी अपरोक्ष रूप से, मिथुन . 
परक तत्त्व का समावेश प्राप्त होता है। अत: सर्ग अनेक॒ता में एकता की भावना 
को चरिताये करता है। इसी कारण, पुराणों की सुष्टि गायाझ्रों में आदितत्त्व 
ब्रह्म एवं नारायण का व्यक्तिक रण ही अवेक प्रतीहों के द्वारा हुआ है। आाध्या- 
त्मिक विकास की दृष्टि से ये गायायें केत्रल स्थावर जंगम, चराचर विश्व तथा 
पंचयहाभूतों के विक्राप्त पर ही प्रकाश नहीं डाली है, वरतर वे मनुष्य के आध्या- 
त्मिक आरोहण की ओर भी संकेत करती हैं । 

_ देवायुर और सृष्टि-उताह्यावों के अतिरिक तीसरा प्रमुख वर्ग है भ्रवतार 

सम्बन्दी भ्राद्श पुरुषों की लीजाबों का । इस वर्ग की कथाओं में उपयुं क्त दोनों 
वर्गों की कथाओं के कुछ तात्तविक निर्देशों का भी समाहार प्राप्त होता हैं। इनका 
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प्रतीकार्थ मानव जीवन सापेक्ष है जो विकास की दृष्टि से भी एक श्रृखलाबद्ध 
क्रम ही कहा जाएगा। हमारे दस अवतार मानवेतर प्राणियों से लेकर मानव 
नामधारी प्राणी तक के विकास क्रम को एक सूत्र में अनुस्युत करता हैं जिसका 
विवेचन रामकथा-- एक विश्लेषणात्मक अनुशीलन नामक अगले निबन्ध के आरम्भ 
में किया गया है। इन गाथाओ्रों में विष्णु के अवतारों का मानवीय धरातल पर 
आदर्शीकरण उनकी विशभूतियों के साथ दिख़ाया गया है । 
इन प्रमुख वर्गों. के श्रतिरिक्त अन्य प्रकार की गाथायें भी प्राप्त होती है 
जिनका संकेतार्थ वेदों, उपनिषदों झ्रादि से माना गया है। ऐसी कथाश्रों के अन्तर्गत 
गंगा भ्रवतरण, शिव की कथायें (काम), सूर्य कथायें तथा अनेक भक्तों की गाथायें 
आती हैं। सामान्य रूप से कहा जा सकता है कि इन सभी गाथाओं के अधिकांश 
नाम वेदिक साहित्य से ही ग्रहण किए गए हैं जिनके श्रनोन्य व्यापारों के द्वारा 
कथा वस्तु का निर्माण हुआ है। परन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि उपयुक्त सभी 
वर्गों की गाथाओ्रों को वैदिक नामों से जोड़ा जा सकता है अथंवा सभी आख्यानों 
का प्रतीकार्थ होना आवश्यक है । यह कोई नियम नहों है, पर हां, अधिकांश प्रमुख 
माथाओं का महत्त्व उनके व्यंग्या्थ में ही समाहित है । द 
. इस प्रकार उपयुक्त विवेचन से यह. स्पष्ट हो जाता है कि घामिक चेतना 
के विकास में पौरारिक प्रवृत्ति विशिष्ट से सामान्य की ओर प्रयत्नशील होती है । 
यंही कारण है कि धर्म और पुराण का अन्योन्य सम्बन्ध कार्य कारण को सम्बन्ध 
है। अतः पुराणों का केन्द्र मानव इच्छा एवं संवेदना का रंग स्थल है। 


फेक 











धामिक प्रतीकों 
का २ 
विकास |: 


धामिक प्रतीकों का उद्गम आदिमानवीय प्रथा्रों एवं श्र घविश्वासों में यदा- 
कदा मिल जाता है । परन्तु धामिक प्रतीकवाद का आरम्म उस समय से मानना 
चाहिए जब आदिम अर धदृष्टि की जगह क्रमश: बुद्धि और तक की भावना के उदय 
के साथ, मानव, प्रकृति के चेतन-रहस्यथ की ओर प्रन्वेषणाशील होता है । 

प्रतीक श्रोर विचार--घामिक भावना का इतिहास इस बात का झद्योतक हैं 
कि मानव-मन ने विचारों के द्वारा, अनुभूति और संवेदना के द्वारा “सत्य” तक 
पहुंचने का प्रयत्न किया है । रिट्ची (६६०४८) का मत है कि विचारों का आवश्यक 
कार्य प्रतीकीकरण है ।* यह कथन हमें बरबस इस सत्य की ओर ले जाता है कि 
धामिक प्रतीकों का विकांस मन की इसी विचारात्मक प्रवृत्ति. का फल है । परन्तु 
इसका यह अर्थ नहीं कि इन प्रतीकों का एकमात्र स्रोत्र: विचारशीलता है, उनमें 
श्रादिमानवीय अ्र धविश्वासों एवं रूढ़ियों का योग ही नहीं है। यह कहना अधिक 
उपयुक्त होगा कि धामिक प्रतीकों का विकास मानव-मन की वह सबल प्रक्रिया है 
जहां से वह मानसिक विकास की घारा को एक नवीन मोड़, एक नवीन गति प्रदान 
करता है जो आगे चलकर अनेक दार्शनिक, मनोव॑ज्ञानिक एवं वंज्ञानिक प्रतीकों' की 
एक सबल पृष्ठभूमि तैयार कग्ता है। हबंट स्पेन्सर एक स्थान पर कहता है. कि, 
धामिक विचार मानवीय अनुभवों से प्राप्त किये गये हैं जो रूदंव परिष्कृत एवं 
संघटित होते रहते हैं ।* झ्रतः यह स्पष्ट है कि अनुमव को अजित करने में मानसिक: 
क्रिया का विशेष हाथ है, और जहाँ पर भी अनुभव होता है वहां पर स्वतः विचारों 





4... 6 उ्यापानो साआइताए 0 कैआव एफ सितां8 ([936), 982० 278. 
2, खशएश्था। 5फद्याव्टशा5$ “प्रा सा॥ शाग्रतंएा65*, ९886 45. (870). 
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की रूपरेखा स्पष्ट होने लगती है। धामिक प्रतीकों का क्षेत्र विचार एवं भावना, 
पग्रन्वविश्वास एवं रीतियां, भ्रन्वेषण तथा समन्वय की जटिल मानसिक प्रतिक्रियाओं 
का रंगस्थल है । प्रतीकों क। विकास विचारों का क्रमिक संगठन श्र विकास ही है । 


व्यापक क्षेत्र का महत्व--प्रतीकात्मक प्रभिव्यक्ति एक झन्य तथ्य को सामने 
रखती है । प्रतीकों का आंतरिक अर्थ इस बात पर आझाषारित होता है कि हम किस 
सीमा तक व्यक्त एवं सामान्य पदार्थों से वृहत्‌ एवं भ्रव्यक्त पदार्थों की झोर जा सकते 
हैं । घामिक विचारों के बारे में कहा जा सकता हैं कि वह व्यक्त घरातल से अव्यक्त 
भूमि की भ्रोर श्रग्रसर होता है, और यही कारण है कि घामिक प्रतीकों का श्र्थ 
केवल बाह्य सत्य पर ही अव्रलम्बित नहीं है पर उसका “मुख्य” श्रर्भ वाह्य परिधि 
से हटकर व्यंजनात्मक “केन्द्र” पर अधिक झवलम्बित होता है। डा० . राधाकृष्णन 
नें अपनी पुस्तक “रिकवरी आफ: फेय में; इसी' तथ्य- कोः झोर' इंगित किया है। 
उनके अनुसार “सत्य प्रतीक स्वप्न: याः छापा नहीं है, वहः 'भनंतः का: जीवित 
साक्षात्कार हैं । हम प्रतीकों' को किखास: के द्वारा: मानते: हैं प्रतीक हमें: श्रात्म- 


साक्षात्कार' में' सहायता' देते' हैँ ।* 
विकास-स्थितर्यों 


(१) मानवीकरण:औरे श्रारोप--अ्रतीकोकरणःकी प्रथम स्थिति काः आरम्भ 
उस समय से होता हैं जब मानक की अर श्वर्ध मा क्ता नें तर्क: का सहारा लेकर प्राकृतिक 
वक्तियों को मानवीय प्राकार प्रदान किया । इकरस्थिति में मानव-मन भर घविश्वार्सों 

पर! विजय प्राप्त कर घामिक प्रतीकों की खो रः प्रग्रसर होता हैं। यह प्रवृत्ति! हमें 
सामान्यतः सभी प्राचीन धर्मों में प्राप्त: होती है।। उदाहरणस्वरुप हमः सेमन देवता 
. *ऑज्यूपीटर (70ए/67) को ले सकते हैं जिसका प्रतीकात्मक- विकास एक प्राश्चयंजनक 
तथ्य है| प्राचीत योरप में: कक्ष का. बहुत महत्व था: क्योकि उसका प्रयोग अच्नि- 
उत्पत्ति आदि में होता काः। गझ्रत: ज्यूप्रीटर जो मुलत: वर्षा ओऔरः गर्जनः का देवता 
माना गया'। उसकी भावना में “प्रोकदेवता” का सम्मिश्रण इस बात का द्योतक है 
कि. रोमेते और ग्रीक धर्मो में क्रशः ज्यूरीटर और जियस” (2208) के प्रतीका्: 
वक्षों.का' कितना महत्व' था ?* सेमेटिक देवता “रम्मन” ( रिक्लात70॥) शोर मार 


तीय- देवता। “इन्द्र” की मावना में: मी. वक्ष के महत्वः का योग: हैं.।। यह तथ्य स्पश्दः 
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करता है कि प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति के अंतराल में अनेक विचारों तथ्यों एन 
मान्यताओं का समन्वय होता है, क्योंकि प्रतीकों की दाशंनिक पृष्ठभूमि यह सिद्ध 
करती है कि एक-एक देवता की घारणा में अ्रनेक 'विचारों' का, शक्तियों का संगुम्फन 
एक साथ होता है । 

(२) मानवेतर शंक्तियों पर विजब--मानसिक विकास और प्रतीकों के 





विकास में समानान्तर सम्बन्ध है और प्रतीकों की घारणा में अन्तहं थिट का संयोग 


इसी मानसिक विकास पर आधारित है । यहु प्रवृति हमें संसार के सभी प्राचीन 
प्र्मो में ग्राप्त होती है। इस ऋरिक विकास की रूपरेखा पशु-प्रवृत्तियों पर विजय 
प्राप्त करने में सन्चिहित थी, और इसी से प्रनेक पूर्वीय धर्मों में “मिश्रित देवताओं” 
(स्र५07 9८॥८५) की कल्पना की गई । अधिकांश भारतीय और मिश्री देवताओं 
की असिव्यक्ति शेर या अन्य जानवर के ऊपर झसीन रूप में दिखाई गई है, जिसका 


अतीकात्मक़ अर्थ यह है कि मानव के अन्दर “'दिव्यता' का अश 'पशुता' के अंश पर 


विजय अ्राप्त कर, उसे बुद्धि के द्वारा शासित करना चाहता है । यह प्रत्तीकात्मक अर्थ 
दुर्गा, गणेश, विष्णु आदि देवताओं में प्राप्त होता है । यह श्रतीकार्थ एक ग्रन्य तथ्य 
की ओर भी इंगित करता है कि पशु-प्रवृत्तियों को नितांत दमित नहीं किया जा 
झ्कता है, प्र उन्हें एक उन्चायक दशा में बुद्धि श्रथवा मन के द्वारा वश में रख जा 
सकता है 4 


(३) आदर्श जगतु को घारणा--धामिक पश्रतीकों के व्यापक श्रांतरिक श्र्थे 
का विकास हमें “आदर्श जगत्‌” की कल्पना में प्राप्त होता है। इसाई धर्म, हिन्दू 
झ्ौर पग्रीक आ्रादि धर्मों में हमें आदर्श जगंत्‌ के निर्माण अथवा सृजन की समान अवत्ति 
प्रॉप्त होती है । इसाई धर्म में मृत्यु के बाद जीवन की कल्पना ने एक भत्यन्त महत्व- 
पूर्ण कदम उठाया और मानव-मन अश्न करने लगा कि मृत्यु के बाद जीवन का क्या 
रूप होगा ? इस प्रश्न के फलस्वरूप सभी धर्मों में स्वर्ग की भावना का उदय हुआ 4 
मृत्यु की ही कल्पना इसाई धर्म और प्रतीकवाद की मूल आवधारशिला है।* अनेक 


आचीन चित्रों में जो कमल, सुमनयुक्त उपवन श्रादि के चित्र मिलते है वे इसी स्वरें 


की भावना के प्रतीकरूप हैं । श्रच्छा चरवाहा (0000 ॥०७४०४) मृतकों का पालन 
कर्ता एवं संरक्षक है । सुरा स्वर्ग-गमोज की परम प्रतीक है। ईसामसीह की धारणा 
में मी ब्रनंत जीवन की मावना समाहित है । जो मानवता का सबसे महान्‌ शुमचितक 
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है । इसी प्रकार हिंदू धर्म में स्वर्ग की कल्पना ग्रत्यंत उत्कृष्ट है। वह देवताग्रों का 
निवास स्थल है जहाँ अ्रमरत्त की वर्षा होती है। समेटिक (हित्र, मिश्री, असीरिया 
आ्रादि) धर्मों में मी स्वर्ग की कल्पना ' 'परमातीत” रूप में की गई है जहाँ देवताशों 
का निवास रहता है।. हा ््ि 
श्रादर्श की ओर उन्मुख मानवमन ने दो ऐसे महत्वपूर्ण .प्रतीकों को जन्म 
दिया जिसने समस्त योरप को प्रमावित किया । वे प्रतीक हैं, क्रास और क्राइस्ट के 
यहाँ पर यह सम मना गलत होगा कि इनका महत्व केवल प्रतीकात्मक है, पर यह 
कहना अविक उपयुक्त होगा कि इनका प्रतीकार्थ एक अविच्छिन्न अंग है जिसके बिना 
वक्ास! और “क्राइस्ट” अधूरे रह जायेंगे । हक डे 
 क्रास और क्राइस्ट (ईसा) का अन्योन्य सम्बन्ध माना जाता है क्‍योंकि 
भगवाव ईसा के नाम से क्रास का संबंब अति निकटता का रहा है। जेसा कि प्रथम 
कहा गया कि क्राइस्ट अनंत जीवन का द्योतक है | इस स्थिति पर “त्रिमूति की 
घारणा का विकास नहीं होता है, परन्तु इसका विकास घाभिक प्रतीकवाद का एक 
झ्त्यंत उच्च बिंदु है जिसका संकेत आगे किया जायगा। क्राइस्ट का मानवीय रूप. 
वर्ग! और “ धरती का संघिकारक तथ्य है ।'" जहाँ तक ऋइस्टके प्रतीकार्थ का प्रश्न 
है, उसकी तुलना ईश्वरीय रूप कृष्ण प्रौर राम से की जा सकती है क्योंकि दोनों 
“दिव्यता' और 'अनंतजीवन' के प्रतीक हैं। कृष्ण का बाल-रूप ईसा झौर माता 
मेरी के 'परम-बाल-रूप' से भी मेल खाता है। इन दोनों के 'बाल-चित्रों' को किस 
सीमा तक ऐतिहासिक कहा जा सकता है, इस पर मतभेद हो सकता है, परन्तु इतना 
तो स्वयंसाक्ष है कि ये चित्र प्रतीकात्मक कला के परम द्योतक हैं। क्राइस्ट की 
झादिम मावना परम चरवाहे' के रूप में की गई थी, जो हमें बरबस ऋंष्ण के 
व्यक्तित्व की याद दिलाती है। मेरा अभिप्राय यह दिखलाने का नहीं है कि ऋंष्ण 
अ्रथवा क्राइस्ट की भावना एक. से या दूसरे से ली भई है, मेरा केवल मात्र तात्पये 
दोनों के प्रतीकार्थ की समानता पर ही केंद्रित है । जि 
सबसे प्रथम “क्रास' का प्रयोग, ३१२ ई० पू० में कांस्टेल्टीन (0808६8777०) 
ने मैक्सयूस्स (४8:९४0$ ) के विरुद्ध, युद्ध के अवसर पर, किया था जब उसने 
अपने सेनिकों के कवचों पर क्रास को रखा था। जान गैम्बेल के अनुसार होते के 
झादिम रूप मृत्यु का द्योतक नहीं था, वरव्‌ मृत्यु पर विजय प्राप्त करने का प्रतीक 
था ।* इससे स्पष्ट होता है कि क्रास का आदितम रूप अत्यंत भ्रस्पष्ट रहा और 


[.. ए०वाक्कक्राशा--/ठि8॥ 200 फब्डए, ((956) 
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शताव्दियों बाद उसे ऐश्वयंयुक्तो देखा गया । दूमरे शब्दों में क्रासम की भावना में 
दुःखात्मक निराशयता का झारोप अनेक शताब्दियों के बाद सम्भव हो सका । 

क्रास के व्यापक अर्थ का प्रारम्भ उस समय से होता है जब उसे जीवन-वक्ष 
के रूप में देवा गया ।” क्रास के प्रतौीकार्थ में इसके बाद उ्बरा और वर्षा की 
मावता का भी योग छुब्ा | यह भावना हमें आदिवासी रेड इण्डियन की अनेक 
ञ्रवप्रयाओं में मी मिलती है । क्रास का चिह उस ऊध्वंगामी स्थिलि का द्योतक है 
जहाँ पर रब पापों का नाश हो जाता है । 


(४) अ्रतहप्टि और प्रतीक-- इसके श्र तर्गत हम उन प्रतीकों को ले सकते 
हैं जो श्र तहज्टि भावना और विचार से शात्रित होकर उच्चतम “सत्य” की अभि- 
व्यक्ति करने हैं । यह स्थिति धामिक्र प्रतीकों की उच्चतम परिणति है। इन प्रतीकों 
का विकास मानव-कल्पना एवं बृद्धि का परम सचक है जहाँ मानवीय धारणा स्वत 
सत्य एवं रहस्य की खोज के लिए प्रयत्नशील होती है । ऐसे कुछ प्रतीक है--श्रो उमर, 
त्रिमुति (गंमा।ए) जीदोवा (72०४0०ए०॥ प्र७०6७), ब्रह्म (प्रीक प्रोमीधियस) 
और शब्रसुर (सेमेटिक) । 


श्रोउण हिंदू मनीषा की उच्चतम अभिव्यक्ति ओउस के रूप में प्राप्त होती 
है इसके उच्चारणा में ब्रह्म का ध्वनिविषयक प्रतीकार्थ है। ध्वनि समस्त विश्व में 
व्याप्त है, जो आधुनिक वेज्ञानिक ध्वनि-विज्ञान की सबल मान्यता है। इसी से हिन्दू 
विचारधारा में शब्द को ब्रह्म का पर्याय माना गया है। वाणी के विकास में शब्द 
का उच्चारण ध्वति का प्रतीकात्मक रूप ही है। इसी विचार की प्रतिध्वनि हमें 
ओउमू' की घारणा में प्राप्त होती है। हिंदू धर्म में शब्द' को ब्रह्म की संज्ञा दी 
गईं है, अतः श्रोउप्‌ के श्र॒र्थ में परम तत्व, जो एक और अनाद है. की धारणा भी 
सन्नचिहित हो जाती है । हिब्नू धर्म में 'जीहोवा' की घारणा में “कुछ इस्ती प्रकार की 
प्रवृत्ति प्राप्त होती है। 
ओउसम के प्रतिकार्थ में श्र तह ष्टि का मी एक उज्जवल ख्य प्राप्त होता है । 
ओोउम' में त्रियूति की कल्पना का समावेश है । अतः “भश्रोउयू' उस परम तत्व का 
तहूप है। जो समस्त चराचर विश्व में ञ्र तहित हैं । ब्रो उमर जह्य का सबसे उच्चतम्‌ 
विकसित रूप है? । 
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त्रिमुति--त्रिमूति की धारणा मानसिक विकास की सबसे उच्चतम परिण्िति 
है, जिसमें प्रकृति और विश्व का सत्य समाहित है। इसाई, ग्रीक धर्म में त्रिमूति का 
हूप उतना स्पष्ट हैं जितना कि हिन्दू-धर्म में । क्‍ 
प्रकृति में व्यापत तीन शक्तियाँ--सृजनात्मक, संरक्षणात्मक और विध्वंसा- 

त्मक--अपना अलग-पझलग महत्व रखतीं हैं, पर एक दूसरे पर समान अवलम्बित 
रहती हैं । प्रत्येक धर्म में इन तीन प्रकृत- शक्तियों को प्रतीक का रूप दिया गया है । 
अस्तु, हिंदू और ग्रीक धर्म में सृजनात्मक शक्तियों का मानवीकरण क्रमशः ब्रह्मा और 
.. ... ज्यूपीटर के रूप में, संरक्षणात्मक शक्तियों का मानवीकरण क्रमशः विष्णु झौर नेपट- 
जा ट्यूम (0८७/ए॥८) में और संहारात्मक शत्तियों का क्रमश: शिव एवं प्लूटो (१०४०) 
के रूप में किया गया | मानव-मन के विकास की उच्चतम स्थिति उस समय प्राप्त्‌ 
होती है जब मानव प्रकृति की इन तीन शक्तियों को कार्यकारण की »ह£ खला में 
बाँधकर एक “आदि सत्य” को व्यक्त रुप प्रदान करता है जो त्रिमृति की संबदित 
प्रक्रिया में समरसता में साकार हो उठता है। ट्यूबस के कथनानुप्तार कि इन तीन 
शक्तियों या देवताओं की एक व्यक्ति या इकाई में संगठित प्रतीकात्मक अभिव्यक्ति 
इस बात की द्योतक है कि प्रकृति के तीन तत्व, पृथ्वी (यथा ब्रह्मा या ज्यूपीटर ), 
जल (यथा विष्णु नेपटयून) और अग्नि (शिव या प्लूटो), जो आदिमानव की 
आश्चर्य मावनाओं या अर धविश्वासों के माध्यम थे, उनका उद्नायक एवं पौराणिक 
। रूप त्रिमूति की धारणा में साकार प्रतीत होता है। १ दूसरे शज्दों में इन तीत 
0 देवताओं का क्रमशः सम्बन्ध तीन प्रधान गुणों सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ से भी सीधा 
जोड़ा जा सकता है । त्रिमूरति की कल्पना मानव-मन की समखयात्मक शक्ति की 
परिचायिका है जो रूपात्मक जगत्‌ की पृष्ठभूमि में “व्यक्त शक्ति की भ्लोर इ गित 
करती है । क्‍ 
 झ्रसुर--समेटिक धर्म में असुर देवता का प्रतीकात्मक श्र एक प्राकृतिक श्र त- 
हंष्टि का द्योतक है। इस देवता की धारणा में दो तथ्यों का योग हुआ है ।. विश्व 

विभिन्न शक्तियों से शासित है जो कि एक नियम या पूर्व-स्थापित सामरस्य (?6- 

८४४४०ज्ना०त #भ्ाणा0ा9) के आधार पर कार्य करती है । ग्रीक धर्म में प्रोमीथियस 

और हिंदू धर्म में ब्रह्म की घारणाओं में इसी तथ्य का पुट ज्ञात होता है । दूसरा तथ्य 

जो इस देवता में सन्निहित है, वह हैं श्रव्यक्त सिद्धांत जो समस्त विश्व को संतुलित 

१, प्रातए0 शिश्ञाशश$, एपश०फ5$. था (0श०गाणा65 09 ४9706, 7. 0. 

9. 7ए०॑ं5$ ९६. गा, 998० 5344-45 (906). 
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किए हुए हैं । इस तथ्य का मानवीकरण, समेटिक धर्म में एक अन्य देवता एनू (8७४) 
की भावना में होता है। इन दो तथ्यों के संम्मित्रण के अपुर देवता का प्रतीकात्मक 
रुप मुबरित हो सका । 


निष्कर्ष---उपयु क्‍त विवेचन से दो बातें स्पष्ट होती हैं । प्रथम घामिक प्रतीकों 
[का विकास अयवा उनकी दाशतिक पृष्ठभूमि “व्यक्त” पर ही केवल आराघारित नहीं 
है वरत्‌ उनका प्रतीकार्थे “अ्रव्यक्त” के व्यंजतात्मक अर्य पर अधिक केन्द्रित होता हैं। 
दूसरे, ये प्रतीक शुद्ध विचारात्मक प्रवृति के द्योतक हैं जैसा कि प्रयम ही संकेत किया 
गया । धामिक प्रतीकों के विकास में तांत्रिक आाचारों (१४३९०४ 7665 ) का योग 
अवश्य है पर बहुत नहीं; तथ्य रुप में पौराखिक रीतियों (!४०४॥७) का हाथ अधिक 
है। यह “तंत्र से “पुराण” तक की यात्रा मानव-मन की सबसे महत्वपूर्ण विचारात्मक 
प्रवृति है जियने धामिक ञझ तह षिट की पृष्ठमूमि प्रस्तुत की । अझतः धार्मिक प्रतीक 
प्रकृति और जीवन, विश्व और मानव अथवा श्रादर्श एवं यथार्थ से समन्वित आन्तरिक 
हृष्ठिकोश के परिचायक हैं । 


शक 





रामकथा हीं नहीं, पर अधिकांश पौराणिक गाथाओ्रों का सांस्कृतिक महत्व 
होने के साथ ही साथ, उनका एक प्रतीकात्मक अर्थ है जो धर्म तथा दर्शन का ज्षेत्र 
है ॥ रामकथा का जहाँ तक प्रश्न हैँ, उसके अनुगीलन में विकासवादी एवं आध्यात्मिक 
मनोविज्ञान परक दृष्टिकोश भी उसके अथ के एने के लिये एक नवीन आय।म 


हो सकता है जिसका दिश्दर्शन इस लेख का भियय है | इस दृष्टि से, रामकथा के अर्थ 


बे 


रत] 


को समभने से पूर्व अवतार भावना के अर्थ को समझना आवश्यक हैं 
ग्रवतार भावना का ऋमिक विकास द से लेकर यरारों तक प्राप्त होता है 


५, 


ऋगेद के अदतार की भावना अत्यन्त अस्पष्ट है, क्यों कि वहां पर प्रकृति शक्तियों 
के प्रति एक जिज्ञासा एवं रहस्य भावना के दर्शद होते है मानवीकररणा की प्रवृत्ति 
ही अवतार भावना का आ्रादितम मूल हैं। परन्तु इस मानवीकरण में और अवतार में 
एक स्पष्ट अन्तर है। अवतार में तात्विक अर्थ के साथ किसी शब्द विशेष का प्रसार 
मानवी घरातल पर होता है यह यर्थाथ की कसौटी पर आश्वित होता है दूसरी ओर 


# 


मानवीकरण में यह तत्व बहत क्षीरणा रुप में प्राप्त होता है इस दृष्टि से अवतार का 


रहस्य मानदीय जीवनमें दिव्यात्मा का प्रसार है एक प्रकार से दिव्य चेतना का 
घरती पर अवरोहरण हैं। इसी तथ्य की सुन्दर अभिव्यंजना गीता में इस श्रकार 
प्राप्त होती है--- 
अ्रजोडपि सन्लव्ययात्मा भूतानीमीश्वरोडपि सत्र । 
प्रकति स्वामधिष्ठाय संभावाम्यात्ममायया ॥| 
(गीता, ज्ञानयोगश्लोक ६ पृ० ४१) | 


अर्थात यद्यपि मैं श्रज और अपरिवर्तत शील हूँ और यद्यपि से समस्त भूतों 
का ईश्वर हूँ फिर में अपनी प्रकृति शक्ति के साथ और श्रात्मप्रकाश्य शक्ति के साथ 
श्रवतीर्ण होता हूँ स्पष्ठ रुप से यही दिव्यात्मा का अवपेहण है जिसकी ओर गीता 
संकेत करती है । 

















+अल 
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इस दृष्टि से भ्रवतार का तात्विक श्रर्थ वेदों की रहस्थात्मक प्रवत्तियों का 
सामान्य मानवाय- धरातल पर '्ग्दिशंन कराता है। इसी से यह कहना नितान्त 
ताकिक होगा हि पुराण साहित्य में अ्बतारों के बहाने बेटों का रहस्य टी खोजा है 
(उपनिषद चिन्तन, द्वारा देवदत्त शास्त्री पृष्ठ ५३) महर्ति अरदिन्द ने एक परम 
चेतना का विकास दी द्रव्य से आत्मा तक माना है जिसे उन्होंने चेतन शक्ति की 
सज्ञा प्रदान की है यही चेतना शक्ति मावासिक चेदना से उच्च स्थिति में उस समय 
हो जाती है जब वह अति चेतना की दशा में पहुंचती है। (डिबाईन लाइफ माग 
प्रथम द्वारा श्री अरविन्द्र पुस्ठ १०३ १०४) अबतार में भी चेतना शक्ति दा अ्ररोह 
णात्मक विकास ही अ्रवतार है जो उध्व॑ तथा निम्नस्त्ररों को एक सत्र में अरनस्यत 
करता है हे 


(४ | 
30874 


्ध 


इस प्रकार यह स्पप्ट हो जाता है कि तात्विक हृष्टि से अवतार अ्र::र परुष 
विस्तारही है क्षर पुरुष की अ्वतारणा विविध रूपों में होती है और ग्रक्षर पृरुप उसमें 
व्याप्त रहते हुए भी अलग रहता है अक्षर परुष की ५ कलाएँ मानी है ; 
विष्णु, इन्द्र, अग्नि, और सोम ।इत कलाओं का विकास ही वह क्षर रुप में करता 
है जिसमें रस की धारा अन्तंवर्याप्त है (कल्याण सितम्बर १६३१) संख्या २ पृष्ठ ५२४ 
५२५) आपनिक वेज्ञानिक दर्मन के प्रकास में भी विकाश परम्परा (2५00/76: ) 
का क्रमिक रुप चेतना तथा भौतिक संगठन का अच्योन्‍्याश्रित मानवीय विकास की रुप 
रेखा ही स्पष्ट करती है (पुरानाज इतलाईद आफ मार्डन सांइस द्वारा के० एन० 
एत्यर पृ० २०६) 


आधुनिक विकासवादी सिद्धान्त मानव का उदय अनायास नहीं मानता है वरन 
उसका क्रमिक विकास मानता हैं । यह विकास को एकसूत्रता हमारे दस अवतारों में 
स्पष्ट रुप से प्रतीत होती है प्रथम अवतार 'सत्स्य' हैं जो नितानत जन में रहने वाला जीव 
है । इसके बाद दूसरा कूम हैं जो श्र शतः जल में और श्रशत प्रथ्वीपर रह सकते मेंसम थे 
हैं। इस कूंम को दशा पर विकास का एक कदम भागे बड़ा प्राप्त होता है जो वेशानिक 
शब्दावली में “हएाओआएंछाश7'! को दशा कही जा सकती हैं वाराह अवतार तक आझाते 
आते स्तनघधारी जीवों (!र्धप7749) का प्रादुर्भाव होता हैं जो धरती पर ही रहते हैं ।. 
चोथे अवतार में नरसिह का नाम भाता हैं, जो एक ओर नर की ओर दूसरी ओर 
सिंह की मिश्चित अब्रभिव्यत्रित हैं, जो यह तथ्य प्रकट करती हैं कि मनुय्य में पशु 
का अ्रश अब भी वर्तमान हैं जिसका उन्नयन होना अपेक्षित हैं इसकी पति 'वामन' 
ग्रवतार में आकर होती हैं जिसमें स्पष्ट रुप से मनुष्यत्व का संकेत प्राप्त होंता हैं 
इस पर भी मानव में जो रक््तपिपासा की पशु वत्ति जाग्रत होती हैं, उसी का मानवी 


४३ 
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करण परगुराम' है। सातवाँ 'रामावतार' हैं जो परशुराम की श्रवृत्ति का दमन 
करते हैं और मातव वेतवा के ऊब्तेंगामी प्रारोहणा के सबल प्रतीक के रुप में पुरुषो 
त्तम' की संता प्राप्त करो हैं । दूपरी और, विष्यु के कृष्णावता र में चतुमूं खी व्यक्ति 
से का विछ्मत होता हैं जिपनें बुद्धिमानस' का सुन्दर विस्तार प्राप्त होता है । 
रामावतार में 'मनस्‍्त॒त्वँ का मोहक रुप प्राप्त होता है। नवाँ अ्रवतार बुद्ध का है 
जो प्रत्येक वस्तु को अनुभूति तथा बुद्धि की तुला पर तोलता है। इस अवतार में 
अऊर मावत्र के भावी विकास का संझ्ेत भी मित्रता है। जो “कल्कि श्रवतार में 
अ्रयनी परणति में प्राप्त होंता हैं। ये श्रन्तिम दो श्रवतार भविष्य विकास की और 
संकेत कंरते है। जिसमें मानव के झ्राध्यात्मिक आरोहण का रहस्य छिपा हुत्रा हैं । 
झतिमानव (5$09आ70॥॥) के दिव्य स्वदप का दिग्दर्शन कराते हैं जिसमें चेतन शक्ति 
मानसिक स्तर से ऊध्व॑ स्तरों की ओंर आरोहण करती है। (द लाइफ डिवाइन 
द्वारा महृषि अर्रवि १० १०४ भाग १) यह तथ्य स्पष्ट करता हैं कि मानसिक चेतना 
केवल एक मध्यम स्थिति की द्योतिका हैं जिसके ऊपर चेतना शक्ति ऊध्वेमन और 
श्रतिचेवन मन स्तरों का संप्श करती है और दूसरी ओर अपने नीचे के भौतिक स्तरों 
उपचेतन तथा अचेतन (सतरकांशस एण्ड अनकांशस ) को भी अपने संस्पर्श से श्रालो- 
कित कर देवी हैं। सत्य में ये सब विभिन्न स्तर एक चेतना शक्ति के विविध रुप हैं । 
यही कारण हैं कि भक कवियों ने विष्णु के अवता रों कों धर्म के हास होने पर अशों 
सहित्व अववरित होते की जो बात कहीं है वह तालिक टष्टि से मानवीय चेतना के 
प्रति निम्त स्तरों के उल्तीक रण की और दी संकेत कहा जा सकता हैं । 

अवतारों के वैज्ञानिक विश्लेषण से यह स्पष्ट हो चुका है कि अवतार 
मानवीय - विकास के क्रमिक सोपाने हैं भौर अंतिम चार अवतार (राम, कृष्ण, 
बुद्ध और कल्कि) मूतत: मातवीय चेतता के उतरोतर उद्वेंगामी आरोहण हैं । 
स्वयं सहाय अरावद और हूँ तू ते इप्ती माववीय चेतता के विकास को मानवीय भावी 
भाग्य का आधारत्रिंदु माना हैं। जिसते होकर ही मानव उच्चतम अ्रभियानों का 
दिग्दशेंव कर सकता हैं।' इसी चेतना का विकास 'राम-चरित्र का मूलाधार हैँ 
जिपके द्वारा संसार एवं मानव हृदय का अंधकार, मोह एवं वासनाओं का 





३. ड न्‌ की पुस्तक हा सन डेस्टनी' में मानरीय चेतना के विकास का वेज्ञानिक 
रूप प्राप्त होता है जो धर्म, दर्शत श्र कला के केंत्रों से भी सम्पन्धित माना 
गया है। यही दृष्टिकोश प्रो० वाइटहेड ने झपनी पुस्तक 'साइस एंडड 
साडने वल्‍्डे में मी प्रहरा किया है । 





शुभ मम पदक 


है 
। 
|| 
॥॥ 
|| 
; 








९०८ डी 


जननिनल»०णअरदाज 


हि 








[ १६७ 


' उन्नयन होता है । स्वयं महाकवि टठुल्सी ने राम-च-्त्रि में इसी भाव का भर् पं 


समन्वय किया है | उनके राम मर्यादापृस्षोत्त्म हैं जो इस तथ्य को रपट करते हैं 
कि मानवीय विकास की हृष्टि से हो वह पुरुषों में उत्तम हैं। “राम” मानवीय “चेटन 
आ्रात्मा” के वह प्रकाश-पुज हैं जो मानवीय भावी विकास की ओर संबेत करते हैं । 
ग्रवतारों के विश्लेषण से यह बात स्पष्ट होती है कि आात्तित्व 
'तारायश या हरि! प्रारम्भ में एकन्यौन ( सत्शारएछए्णे ) थे। 
पृथ्वी पर अत्याचार एवं देवों की निराशा को समाप्त करने के लिये उन्होंने श्रशों 
सहित झवतार लिया । इसीलिए 'एक यौन की परिधि का त्याग कर उन्होंने दो- 
यौन (87-8०508]) की अ्वतारणा की । अ्रतः उन्हें नारायण और श्री, विष्णु और 
लक्ष्मी में विभक्त होना पड़ा | तुलसी ने रामावतार के मूल में इस विकासवादी 
मिथुन-परक-सिद्धान्त को तात्विक रूप देने का सफल प्रयत्न क्या है उनके राम 
और सीता (विष्णु और लक्ष्मी) अव्यक्त और व्यक्त, निषेधात्मक एवं निश्चयात्मक 
तत्व ही है जो अपने अन्योन्‍न्य कर्मो से विश्व में स्पंदन एवं सृष्टितत्व का विकास 
करते हैं । इन्हीं के कार्यकलापों का सुदर विकास और उनकी कलाओं का शभिव्क्ती- 
करणा ही रामायरां का रंग-स्थल हैं। इसी दृष्टि से सीता राम की परमवल्लभा हैं 
भोौर वह उसके प्रिय-- 
'सवंश्रे यस्करीं सीतां नतो5ह॑ रामवल्लभाम ' 
(मानस, बालकाण्ड पृ० २६) 
इसे ही अगुन अझ्ररुप' से 'सग्रुन में अ्रम्व्यिक्ति होना कहा गया है-- 
अगुन अरुप अलख अज जोई। 
भगत प्रम बस सगुन सो होई ॥ 
(मानस, बालकण्ड, पृ० १३३) 
गत: परमतत्व दिव्य भी है और मानवीय भी-यही उसकी महानता है । 


प्रग्नेजी कवि टेनीसन की ये पंक्तियाँ इसी तथ्य की श्रतिध्वनि हैं, जब वह 
कहता है--- 

तुम” 'मानव” और दिव्य” प्रतीत होते हो, 'तुम' उच्चतम, पविन्रतम 
व्यक्तित्व हो । हमारी इच्छाएँ हमारी हैं, पर कंसे, यह हम नहीं जानते, हमारी 
इच्छाएँ हमारी हैं केवल इसलिये कि वे “तुम्हारी हो जाय ।'* 





१. इन सेंमोरियस हारा एल्फर्ड लार्ड टेनीसन, पु० ५ 
पृश्र०प्न $5९2९765६ # ७7087 870 0॥ए॥76, 
96 धरांए॥९४, 0॥658 77870006, (00. 
0ए शञा8 द्वा८ 0प5, ए९ (0म्न 704 #0 फ्र. 
ए>पा शी8 दा6 ०0पा5, 40 778/6 धीशा (76, * 
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इस विश्लेषण में मैंने जो जीव विज्ञान (80089) का सहारा लिया है, 


दो चारा के श्र 


बह रामकदा के द्व्यि रूप के ग्रथ को हेया नहों बना देता हैं, पर सत्य मे, 'वह्ढ 


किक कि 


सृष्टि-सत्य के मूल रहस्य को ही समक्ष रखता है। विकास-वाद की दृष्टि से 


देखने पर भी हम इसे ब्रमान्य नहीं मान सकते हैं। राम कथा को इस दृष्टि से देखने 


पर यह स्पष्ट हो जाता है कि इस विकास ' स्थिति! में समस्त पदार्थों एवं वस्तुओं 

का दिविध रूप हो जाता है। रामावतार में पृथ्दी केवल एक भौतिक तत्व ही नहीं 
रह जाती है, पर उस पर एक देव या 'मनश्वेतना का आ्राधिपत्य होने लगता है ।? 
राम और सीता के सभी कार्य इसी मनश्चेतना के प्रक अंग हैं। 


जिस समय रामावतार हुथ्ा था, उस समय उत्तराखंड में आरयंजाति निवास 
करती थी जो सात्विक तत्व या गणों की प्रतीक थी । लंका उस समय असूरों ए 


राक्षसों का निवास स्थल थी जो तामसिक गुणों 'के प्रतीक थे। मानसिक चेतना के 


धरातल पर ये दोनों देश, भारत (कोशल) तथा लंका मन के दो स्तरों-सात्वि 


एवं तामसिक-के प्रतिरूप हैँ जिनका संघर्ष वाद्वु रूप भी धारण करता है।ये ही 


वत्तियाँ देवों, अधृरों (सत्व एवं तम) के रूप में | में अद तरित हुई । गीता में भी 
सात्विक राजसिक एवं तामसिक्र गुणों का विवेचन प्राप्त होना है। वहाँ पर सत्व गरतोे 
का प्रादर्माव उस समय कहा गया है जब समस्त इ द्वियों से झन-प्रकांश का आलोक 
पन्न होता हैं (शी मदभगवरगीता, गुणत्रय विभाग योग, पृ० ४७४ इलोक ११)भीौ 
तमो गण का अ्रधिकय अन्नान, अप्रवत्ति, प्रमाद एवं मोह के द्वारा प्रादुभधुत कहा गया 
है । (वही पृ० ४७६ श्लोक १३) 'रामचरितमानस' नाम भी इसी ओर अपरोक्ष रूप 
अपने से संकेत करता है। “मानस! का प्रतीकांये यही है कि उसके अन्दर रमने वाला 


व्यक्त 'मन' ही सत्य मैं का साजझ्ञात्कार करता है-सात्विक गुणों को श्रनुभूदि करता 


+ का 


हैँ और अवती परद्धि को विमत्ञ कर लेता हैँ -- 


झस मानस सानस चख चाही ! 


भइ कवि बुद्धि विभज्ञ अवगाही 


(मानस बालकांण्ड पृ० ७६) 





१. सुमित्रानदन पंत ने स्वर्णकिरण की एक सुन्दर कविता अशोक! ने में सीता 
को पृथ्वी की चेतवा हा प्रतीक सानकर 'राभ' को उस बंदी चेतना के स्वतंत्र 
कर्ता के रूप में चित्रित किया है, दे० पृ० १४२ । 
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मानस का रहस्ग इसी 'मानस-तत्वा पर आधारित हैं। यहों रहस्योंद्धाटन 
तत्वत: सभी पुराण कक्षाओं का ध्येय हैं। इस प्रकार पुराण-गाथाएं रहस्यवाद की 
सर्वोत्कृष्ट भाषा हैं, यही सर्वोत्क्ृष्ट प्रतीक है लिसके द्वारा मनुष्य जाति मानव 
सामान्‍य के आत्मिक रहस्य को व्यक्त करती हैं । 


(कामायनी-दगेन, द्वारा डा० फतेसिह, पृ० ४०१) 


अस्तु राम का रूप चितन अत्मा युवत सतग्रुणों का अतीक है। दूसरी 
, और जितने भी उनके (राम) अश हैं वे अधिकतर सतोगुण के अन्दर आते हैं । इस 
दृष्टि से अयोध्या से सम्बन्धित जितने भी पात्र हैं (दशरथ वंश), वे या तो उदध्वे 
चेतना के या श्रतेक्षाकृत निम्न-चेतना के योतक हैं । दशरथ शब्द दो शब्दों की संधि 
हैं--एक 'दश' और दूसरा “रथ श्र्थात्‌ जिसके दस अंग (रथ) हो । ये दस अंग 
प्रप्पक्ष रूप से दस इ द्वियाँ हैं जो निम्न चेतना (तमोगुण से नहीं अर्थ हैं) का एक 
विकसित रुप हैं इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि दशरथ दस इ द्वियों के संघात रुप 
भौतिक शरीर के शासक हैं जिनके अत्मा रुप में राम तया अन्य पुत्रों का जन्म दुआ | 
परन्तु राम का जग्म कौशल्या या सौमाग्य (श705/9थ779) से हुआ ! ग्ात्मा का 

जन्म किसी व्यक्ति में सौमाग्म से ही होता हैं। कठोपनिषद्‌ में मी शरीर को 'रथ' 
कहा गया है, आत्मा को रयी और बुद्धि तथा मत को सारयि और लगाव कहा गया 
हैं यथधा--- 


झात्मानं रथिनं विद्धि शरीर रथमेव तु । 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च ॥॥ 


(कठोपनिद्‌, अध्याय १, बल्‍ली ३। प्ृ० ८५५ श्लोक ३(३ प० भा० खंड १) 
अत: शरीर आत्मा और सौमाग्द इन तीतों का अन्योन्‍्य सम्बन्ध हैं । जब ब्रात्मा 
(राम) ही शरीर (दशरथ) को छोड़ देगी तब शरीर निर्जीव होकर मृत्यु का मामी 
हो जाता है । इस तथ्य का सुन्दर स्वरुप राम का वतवास औरु तथाकथित दशरथ 
की मृत्यु हैं । स्वयं तुलसी ने दशरथ की मृत्यु को 'प्रानप्रिय राम के वतगमन के समय 
चित्रित किया है राम को दशरथ का प्रानप्रिय/--तृपति प्रानप्रिय तुम्ह रघुवीरा 
(मानस, अयोध्या काण्ड पृ० ३९०) सत्य में प्राणों (इंद्रियों) का परम प्रिय यह 
आत्मा ही हैं जिसके द्वारा प्राणों को जीवन प्राप्त होता हैं । प्राणों को इंद्रिय कहा 
गया है, परन्तु सौभाग्य (कौशल्या) तब भी अपने प्रारब्ध का भरोसा किये हुए 
चौदह वर्ष तक 'राम' की प्रतीक्षा किया करता है । 
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दशरथ की अन्य दो रानियाँ ककेयी श्र सुमित्रा थी । सूक्ष्म दृष्टि से देखा 

जाय तो कंकेयी के 'कथ' का शभ्रर्थ “निम्न चेतना' से ग्रहण होता है जिससे मन श्रथवा 
उच्च बुद्धि (भरत) का जन्म हुआ हैं। इस प्रकार सुमित्रा का अथ-जो सबका सुमित्र हो 
ग्रहण होता है । जिससे लक्ष्मण, जो शेषावतार (सपप) माने जाते हैं, का जन्म होता 

है | शनुघ्न (शंख) के प्रतिरूप हैं जो आकाश का प्रतीक मानां जाता है। इस प्रकार 
इस तालिका में चक्र सप॑ और शंख को क्रमशः भरत, लक्ष्मण और शत्रुघ्न का 
रूप कहा गया है। इस तात्विक अथ॑ंन्को स्पष्ट करने के हेतु 'नारायण” के तीन 
पदार्थों की ओर ध्यान जाता है । नारायण में त्रिमूति की धारणा सप, चक्र और 
शंख की सम्मिलित अभिव्यक्ति है (पुरानाज इन द लाइट आफ माडने साइस, 
भ्रय्यर, पृ० १७१) यहाँ पर सप॑ समय का द्योतक है जो या तो श्रव्यक्त है श्रथवा 
व्यक्त । लक्ष्मण शेषावतार होने से प्रत्यक्ष: समय (काल) के प्रतीक रूप हैं। चक्र 
'चिंद्‌ भ्रथवा मन का प्रतीक है जो अ्रपनी क्रियात्मक शक्ति से इतर प्रवृत्तिवों पर 
विजय प्राप्त करता है । यही कारण है कि पौराणिक गाथाओं में विष्णु के चक्र 
के द्वारा इतर प्राणियों का ध्वंस होता हुआ दिखाया गया है। भरत का चरित्र भी 
इसी तथ्य का प्रतिरूप हैं जो उच्च मन का प्रतीक माना गया है। इस पर हम 
यथास्थान विचार करेंगे | शंख से ध्वनि का प्रादुर्भाव होता है जो मह॒भूत श्राकाश 
तत्व का प्रतीक है। इसकी अ्रभिव्यक्ति राम कवा में शत्रुघ्न के द्वारा होती है । 
वैज्ञानिक दर्शन वेत्ता प्रो० आइ स्टीन ने समय और ग्राकाश को अश्रनंत न मान कर 
ससीम माना है और साथ ही दोंनों को अपरिमित भी कहा है । दूसरी ओर न्यूटन 
ने समय तथा आकाश को अनंत माना था, युगो से मान्य इस धारणा को आइ स्टीन 
ने अ्रमूल परिवततंन कर दिया, और इस प्रकार उनका सापेक्षिक महत्व प्रदर्शित 
कर दर्शनिक क्षेत्र में एक क्रांति का बीजारोपण किया । भारतीथ पुराण शास्त्र में 
आकाश और समय की अपरिमेयता का समष्टि रूप नारायण या हरि है और उनकी 
सीमाबद्धता का व्यक्त रूप किसी माध्यम के द्वारा (मरत व शत्रुघ्न) अभिव्यक्ति 
को प्रात्त होता हैं । शत्रुघ्न महाभूत श्राकाश का प्रतीक है। इस ग्राकाश तत्व को 
उपनिषदों में परमतत्त्व 'ब्रह्म' या आकाश संक्षक “ब्रह्म भी कहा गया है जिससे 
इस चराचर संसार की सृष्टि हुई है श्रतः ताकिक दृष्टि से श्राकाश तत्त्व पदार्थ का 
प्रतीक माना गया है जो प्रत्यक्ष रूप से शत्रुघ्न से सम्बन्धित है, अतः शत्रुघ्न पदार्थ 
का प्रतीक हैं। इस हृष्टि से परमात्मा (परमतत्त्व हरि) का अवतार इस पृथ्वी पर 
इनके तींन प्रमुख श्र गों--समय,मन और आकाशीय पदा्थ के सहित हआा है । राम 








फः 





ह+ कक 5२८: बम ८ा २० एक बस ०- ४०७2५ 32 





[ २०१ 


की अभिन्न अंश सीता है जो श्री लक्ष्मी की अवतार मानी गई हैं । सीता को पृथ्वी 
की पुत्री भी कहा गया है। इन दोनों तत्वों का संमाहार राम कथा की सीता में 
प्राप्त होता है। यदि तात्त्विक दृष्टि से देखा जाय तो सीता आत्मा की एक ज्योति 
किरण है जो स्वयं 'आत्मा' से ही उद्भूत हुई है। सीता” शब्द के 'सि! का अर्थ 
रेखा का बनना या झुरियों (7एण्ञाठफ्$) का पड़ना है। जब ग्रात्मा की प्रंकाश 
किरण सीता' आकाश तरंगों या पृथ्वी की रेखाञ्नरों (झंरियों) से उद्भूतं हुई, तंब 
अ्रन्त में उस “क्रिरर्णा का पययंव॑ंसांन अग्नि में होता है। और फिर “वह 
शुद्ध रूप में निखर उठती है । यह श्रग्नि का ,रूप स्वयं आत्मा की अ्रदुभूत शक्ति है । 
यदि यहां पर हम रामायण की कथा से इसकी तुलना करें तो सीता का पृथ्वी से 
उत्पन्न होना, अग्नि में प्रवेश. करना और फिर अपने शुद्ध रूप में निखर आनॉ--- 
इन सब उटनाओं का एक आरध्या-मक समाधान प्राप्त होता है। सीता हरण के 
पहले राम ने सीता से कहा था कि अब “मैं' अपनी लीला का विस्तार करूँगा, 
अतः तुम कृत्रिम सीता का रूप वारण कर लो। अग्नि-प्रवेश का प्रसंग यह तथध्य 
प्रकट करता है कि सीता का यह क्रृत्रिम रूप भ्गिनि की पवित्रदायनी शक्ति से पुनः सत्य 
खरूप में प्रकट हो जाता है। यही कारण हैं कि आत्मा की प्रकाश किरण “सीता 
अग्नि की शिखाओं को देख कर मयभीत नहीं होती है वरव्र उसे देख कर कह 
उठती हैं-- 
पावक प्रबल देखि बैदेही । 
हृदय 2 रष नहिं मय कछु तेही ।। 
जौ मन बच क्रम मम उर माहीं । 
तर्जिं रघवीर आन गति नाहीं ।॥॥ 
तो कृसानु सब के गति . जाना । 
मोकहुँ होंउ श्रीखंड समाना ॥। 


(मानंस, लंकाकाण्ड, पृ० ८४६) 
. सीता की यह अन्तर्भावना क्‍या आत्मा के प्रति उसकी प्रकाश-किरण 
के एकनिष्ठ प्रम की प्रतीक नहीं हैं ? भेरे मतानुसार यहां पर आध्यात्मिक एवं 
ऐतिहासिक सत्य--दोनों का समान निर्वाह दृष्टिगत होता है। 


अरब यह प्रश्न उठता है कि रावण सीता को लंका क्‍यों ले गया ? जैसा कि 
प्रथम ही संकेतं किया गया कि लंका निम्ततम तामसिक गुणों की प्रतीक है जिसका 
झधिनायक असुर 'रावराण है। सीता हरंण का रहस्य यही हैं कि शात्मा को प्रकाश 
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किरण (सीता) का विस्तार मन के विशाल क्षेत्र में अत्यन्त व्यापक है। वह' 
अपने आलोक से मन के प्रत्येक क्षेत्र एवं कोने को आलोकित करना चाहती है परन्तु 
तमोगुण-युक्त वृत्तियां उस आ्रालोक' (आत्मालोक) के विस्तार में बाधा-स्वरूप 
ग्रा खड़ी होती है । सीता का तामसिक मन के निम्नतर स्तर 'लंका' में जाने का 
यही श्रर्थ है कि 'किरणों' उस क्षेत्र को प्रकाशित करना चाहती हैं और 'वह' उस 
अभियान में सफल नहीं होती हैं। इसी के प्रमावानुसार अभ्रनेक तमोगुणयुक्त व्यक्ति 
यथा विभीषण, मंदोदरी, त्रिजटा आदि में सात्विक भावों का कुछ विकास हृष्टिगत 
होता है । प्रत्यक्ष रूप से, यह उध्वंमनएचेतना (सतोगरुणप्रधान) का तमोगुण युक्त 
चेतना-स्तर के उन्नयन का प्रयत्न है। दूसरे शब्दों में देवों की असुरों पर विजय है। 
यह संघर्ष राम-रावण का देवासुर संघर्ष है । 


रामायण की कथा में मरत की भक्ति एवं प्रेम का एक ग्रत्यन्त उज्जवल 
रूप दिया यया है । भरत का चरित्र जहां मानवीय प्रेम एवं श्रद्धा का उच्चतम रूप 
है, वहीं वह आध्यात्मिक क्षेत्र में अर्थगर्भित व्यंजगा भी करता हैं। भरत, जैसा कि 
प्रथम संकेत किया गया, मन का प्रतीक है । राम का बनवास और भरत का 
'नंदीग्राम' में रह कर राज्य-शासन संचालित करना एक तात्त्विक अर्थ की व्यंजना 
करता है । मन और आत्मा जो क्रमशः स्थुल एवं सूक्ष्म मानसिक चेतना के प्रतीक 
हैं, वे एक साथ एक स्थान पर राज्य नहीं कर सकते हैं। मनोविज्ञान के अनुसार 
“मन और “आत्मा' मानव के दो आवश्यक पक्ष हैं। एक से 'वह' (मन) विचारों 
तथा भावों के जगत का निर्माण करता है और दूसरे (श्रात्मा) से वह अनुभूति एवं 


अन्तदृष्टि के द्वारा सत्य का साक्षात्कार करता है न्याय वेशेषिक दर्शन में मन 


को सुख-दुःखादि का अ्रनुभव करने वाला कहा गया है और उसे प्रत्येक आत्मा 
में नियत होने के कारण अनंत परलाणु रूप कहा गया हैं। (कामायनी में 
काव्य, संस्कृति और दर्शन द्वारा डा० द्वारकाप्रसाद, पृ० ३४६) यहां पर भी मन 
को. स्थूल तथा आत्मा को सूक्ष्म ही कहा गया है। मह॒षि “अरविन्न ने इसे ही 
वाह्य आत्मा (मन) और आतरिक आत्मा की संज्ञा दी है। महर्षि ने श्रात्मा को 
आनन्द का सिद्धांत माना है--और जब इस विस्तृत एवं पवित्र मानसिक तत्त्व 
का प्रतिबिब धरातल पर है तब हम किसी व्यक्ति को आत्म-युक्त कहते हैं और 
जब इसका अभाव होता है तब वह आत्महीन ही कहा जाता है। (द लाइफ डिवाइन, 
द्वारा आरविन्द, पृ० २६५-२६६ भाग प्रथम ) 


ग्रात्मा का क्षेत्र, इसी से अनुभूतिजन्य आनन्द का क्षेत्र है और मन का क्षेत्र 


ज्ञानमय वाह्य सुख का । इस हृष्टि से मन ओर आत्मा! के एक स्थान पर शासन न 
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कर सकने के कारण राम को चौदह वर्ष का बववास होता है। इस बनवास के 
समय, लक्ष्मण, जो ईश्वर का समय रूप में एक नियम है--सदा राम के साथ रहता 
है जिस प्रकार आत्मा की ज्योतिकिरण”' (सीता) आत्मा के साथ ही रहती है ।* 
चौदह वर्ष तत््वतः भारतीय मनवन्तर है जिनमें आत्मा को संसार के मौतिक पदार्थों . 
के मध्य से गुजरना पड़ता है और अपनी झात्मा किरण के द्वारा उसे आलोकित 
करना पड़ता है। राम का अवतार इसी . ज्योति प्रसारण के हेतु एवं अ्रन्धकार के 
निवारण के लिये ही हुआ था | यही तो सत्य एवं 'घमं” की स्थापना है । 
( मानस, बालकाण्ड, पृ० १३८ ) 
मन और श्रात्मा अ्रन्योन्य पूरक भी हैं। इसी तथ्य पर 'मानव' सत्य के 
स्वरूप का हृदयंगम करता है। इसके लिये आ्रावश्यक है कि मन और शभ्रात्मा एक 
ही संगीत का सृजन करें अर्थात्‌ समरसता का पालन करें। इसी भाव को टेनीसन 
ने इस प्रकार रखा है--ज्ञान को अधिक से अधिकतम रूप में विस्तार प्राप्त करने 
दो, जिससे कि हम में, अंधिक भमक्तिभाव का निवास हो सके । मन और आत्मा, 
पहले की तरह, एक संगीत का सृजन कर सकने में समर्थ हों ।! इसी हेतु रामकथा 
के मन (मरत) को सदेव राम (आत्मा) का एकाग्न प्रेमी ही चित्रित किया गया 
इसी से भरत का चरित्र आत्मा के प्रति एकनिष्ठ होने के कारण इतना उज्जवल 
। है जिसकी भूरि-भूरि प्रशंसा तुलसी ने स्थान-स्थान पर की है। इस प्रकार भरत 
को उन्होंने एक आदर्श भक्त का रूप ही प्रदान कर दिया है। तुलसी ने मरत के 
। प्रति कहा-- 


मल 


6... नल िलताण।इलनप > तन नया एन पपक नल निगतगा ; 


जौ न होत जग जनम मरत को | 
सकल घरम धुर घरनि घरत को ॥! 
(मानस, अश्रयोध्याकाण्ड पृ० ५१८) 

यही तो भरत का आ्रादर्श-प्रतिकत्व है कि वह आत्मा के न रहने पर आत्मा 
की प्रेरणा (पादुकाओों) से ही राज कार्य संचालन करते हैं। परन्तु 'मन' के 
साथ शत्रुष्न का सदेव साथ दिखाया गया है और दोनों--मरत तथा शश्रुघ्न॑ 
भ्रयोध्या में ही रह जाते है। शशज्रुघष्त पदार्थ का प्रतीक है (देखिये पीछे) । अतः 
मन श्रौर पदार्थों का एक साथ रहना यह सिद्ध करता है कि मानसिक भावों तथा 


मी व मी हक 


सा ानवअलथ-ननतत- “यकन-+ महान पल “० वन+->नतलकबन पक 
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विचारों का उद्भव एवं विस्तार भौतिक पदार्थों के बिब-ग्रहण से होता है परन्तु 
राजकार्य 'पदार्थ' को नहीं सोंपा गया है। उसका सम्पूर्ण भार आत्मा ने भरता 
या मन! को सोंपा है क्‍योंकि आत्मा की अनृपस्थिति में मन, मौतिक 


पदार्थ की सहायता से ही शासन कार्य चलाता है। अ्रब प्रश्न है कि भरत 
नंदीग्राम रहकर ही राज्य क्‍यों करते हैं, जबकि वह भअ्रयोध्या में रह कर 


भी राज्य कर सकते थे। इसका भी एक कारण था। योद्धा का अर्थ 


; विजयी होना, श्रतः भ्रयोध्यां का लाक्षणिकर श्र्थ हुआ जो मन (भरत) 
के द्वारा विजित न किया जा सके०। दूसरी ओर भ्रयोध्या केवल एक ईश्वर 
या भ्रात्मा के द्वारा ही शासित हो सकती है । परन्तु “नदी” (नाद से) का व्यंजनार्थे 
प्रणव है जो शब्द--ब्रह्म का स्थान है जहाँ से भरत शासन कार्य करते हैं (पुरानाज' 


--इन द लाइट आफ माडने साइस द्वारा अय्यर, पु० २४३)। अतः नंदीग्राम 


शब्द ब्रह्म का स्थान है न कि स्वयं शब्द ब्रह्म । इसी “शब्द-ब्रह्म का सत्य रूप 
भ्रयोध्या है जहाँ स्वयं ब्रह्म रूप राम” या परमात्मा शासन करते हैं । श्रतः अयोध्या 
का स्थान परमधाम के समकक्ष है जिस प्रकार कृष्ण-काव्य में वदांवन माना जाता 


है। जो व्यक्ति ऐसे स्थान पर रह कर शासन करेगा वह तो राज्यमद' से सर्वंथा 


मुक्त ही रहेगा--वह लिप्त रह कर भी निलिप्त रहेगां। भरत का आदश-चरित्र 
इसी प्रकार का दृष्टिगत होता है तुलसी ने मरत के प्रति ये शब्द कहें-- 


भरताहिं होइ न राजभदु, विंधि हरिहर पद पाइ । 
कबहुं कि काँजी सीकरनि, क्षीर सिधु विनसाइ ॥ 
(मानस, अयोध्याकाण्ड, पृ० ५१७) 


यही कारण है कि मरत का चरित्रांकन एक निरलिप्त योगी की तरह किया 
गया है। यहां पर मानो गीता का “निष्काम कर्म योग साकार हो उठा है। उनका 
मन तो “आत्मा' से लगा हुमा है इसी से भरत राज्यपद को उसी आत्मा की विभूति 


मानते हैं न कि अपनी कोई निजी धरोहर । यद्दि हम यहाँ पर संसार के इतिहास 
का सिहावलोकन करें तो प्रतीत होता है. कि अनेक राज्यक्रातियाँ एवं विद्रोहों का 
मूल्य यही था कि वहाँ के शांसक-गण “राज्य” को अपनी निजी धरोहर समभते थे 
और प्रजा वर्ग पर मनमाना अत्याचारपूर्ण व्यवहांर करते थे। फ्रांस की क्रांति एवं 
सोंवियंत रूस की अनेक कांतियाँ इसी तथ्य की प्रतिध्वनि ज्ञात होती हैं। अ्रतर 


भरत का यह राम कथा का प्रसंग इस' ओर संकेत करता है कि शासक को 
“निष्काम होनां चाहिए, उसे प्रंजा का सेवक होना चांहिए। यहाँ प्रतीकात्मक 
झर्थ मानो लोकिक अ्रर्थ में एकीभूत हो गया है जो राम कथा को एक 
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भ्रत्यन्त उच्च संदर्म का प्रतीक' बनाता है। ग्राध्यात्मिक एवं मनोवेज्ञानिक्र हृष्टि 
से मरत की राम के प्रति यह भक्ति मन की आत्मा! के प्रति अट्टूठ श्रद्धा है 
जब तक “मर्ना किसी उच्च ध्येय के ध्यान में निमग्र न होगा तब तक वह चंचल 
एवं विकल्प संकल्प को प्रवृत्तियों के मभ्य अस्थिर रहेगा। इसी से राम कथा में 
भरत को जहाँ एक ओर भक्ति का झादर्श रूप दिया गया है, वहीं उसे मननशील 
एवं सयमी भी चित्रित किया गया है । यह 'मन' जो फ्रायड के 'अचेत-मन” से कहीं 
महान है, वह सत्य में ममननशील चेतन मत ही है। भारतीय मनोविज्ञान में मन 
की एक मुख्य क्रिया मननशीलता है । यास्क' ने मनु” धातु से मन की व्युत्पत्ति सिद्ध 
की है और उसका अर्थ मनन करना कहा है (कामयानी में काव्य, दर्शन और 

स्कृति द्वारा डा० द्वारकाप्रसाद, पृ० २४८) । मरत के चरित्र में इन दोनों तत्त्वों 
का समाहार तुलसी ने सुन्दरता से किया है।इस मननशीलता की आधार शिला 
पर ही मन 'नीर क्षीर विवेक की शक्ति को विकसित करता है। वह इस विवेक 
दशा में उसी समय पहुंचता है जब बढ़ किसी अन्य उच्च ध्येय" या आत्मा की ओर 
एकाग्रचित होता है। इसी की प्रतिध्वनि तुलसी के इस कथन में साकार हो 
उठी हैं--- द 


मरत हंस रविबंस तड़ागा ॥ 
जनमि कीन्ह गुन दोषबिभागा ॥। 
गहि गुन पय तजि अवगुन बारी | 
निज जस जगत कीन्ह उजियारी ।॥ 
कहत भरत ग्रुन सील सुभाऊ ॥॥ 
प्रेम पयोधि मगन रघुराउ | 


(मानस, अयोध्याकाण्ड, पृ० ५१८) 


रामकथा के इन पात्रों का एक अटट सम्बन्ध बानर वर्ग से भी है जो उस 
कथा की गति प्रदान करते हैं । उनकी प्रवत्तियाँ शुद्ध सात्विक नहीं हैं, पर राजसिक 
एवं तामसिक वत्तियों के रूप में सामने झ्राती हैं इस निम्न चेतना के स्तर को ऊर्ध्व 
चेतना के ज्षेत्र में उठाने के लिए ही आत्मा एवं उनके अंशों का इस बानर वर्ग से 
सम्बन्ध होता है । इसी सम्बन्ध के द्वारा सुग्रीव हनुमान आदि सतोग्रुण वृत्तियों से 
युक्त होकर, आत्मा के सहायक होते हैं। विकास की दृष्टि से यह बानर वर्ग आदि 
मानव की वह शाखा थी जो मानवीय घरातल की शोर क्रमशः अग्रसर हो रही थी । 
इस भ्रभियान में उन्हें भ्राय॑ जाति के सत्वगुणों का मी ग्राश्रय प्राप्त हुआ था । 
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रामक़था में इन वानरों का एक रहस्यमय अ्रथ है सुग्रीव का अर्थ ज्ञान एवं 
बुद्धि है। इसी प्रकार से बालि का शब्दार्थ काम या काम से अदुभूत इच्छायें तथा 
वासनायें है | भ्रतः 'ज्ञान! श्र “काम' का संघर्ष सदंव का सत्य है । राम का अवतार 
धर्म स्थापना के हेतु हुआ था । “आत्मा! के साम्राज्य को स्थापित करने के लिये यह 
ग्रावश्यक था कि वह ज्ञान! की निर्मल धारा को अवाधगति से प्रवाहित होने का 
मार्ग प्रशस्त करे । यही कारण था कि आत्मा रूप राम को बालि का संहार करना 
पड़ा । इस दृष्टि से बाली की मृत्यु रांम के चरित्र पर कलंक नहीं है। वह उनका 


एक आवश्यक कर्म था जिसके लिये ही उतका इस धरती पर अवतार हुआ था । 


राम के प्रमुख सेवकों में हनुमान या पवनपुत्र का नाम आता है। उनका महत्व 
इतना अधिक बढ़ा कि वह राम के मुख्य भक्तों के रूप में पूज्य हो गये । पवनपूत्र 
नाम ही यह सिद्ध करता है हनुमान पवन के प्रतीक हैं जो सारे विश्व में व्याप्त 
हैं। उसी का रूपान्तर 'प्राणवायु' के रूप में शरीर में भी व्याप्त है। इस प्राणवायु 


का शरीर में शौर वायु का विश्व वातावरण में समान महत्व है । इस श्रर्थ के श्रति- 


रिक्त रामकथा में पवनपुत्र एक ऐसी चेतन प्राण वायु का प्रतीक है जो भरत! को 
“राम की सूचना देता है (मत तथा आत्मा) स्वयं आत्मा को उसकी आत्मकिरण 
(सीता) की सूचना देता है, उध्वंमन को निम्नमन (भारत तथा लंका) से मिलाता 
है, ज्ञान शक्ति (सुग्रीन को राम (आत्मा) करी ओर उन्मुख करता है और लक्ष्मण 


(समय) के मुछित हो जाते पर (गतिहीतव होता) उन्हें जीवन रूप संजीवनी का वरदान 


देकर उन्हें चेतना युक्त करता है। ये सब काये पव्रनयुत्र हनुमान के प्रतीकात्मक संदर्भ 
की ओर स्पष्ट संकेत करते हैं जो रामकथा के विभिन्न पात्रों के बीच मध्यस्थ का 
कार्य करते हैं। हतुभान की यह प्रतीकात्मक व्यायकता यह सिद्ध करती है कि प्राण- 
वायु की पहुंच मत की अ्तल गहराइयों में एवं विश्व के विशाल प्रॉगण में समाव 
रूप से है। वह एक ऐसी शक्ति है जो गहन से गदव मत की परतों को भेद कर 
प्रकाशकिरण एवं मन (सीता तथा भरत) को आत्मा के समीय लातीं है । इसी कारण 
से स्वयं राम ने हनुमान से कहा था-- द 
सुनु कपि जिय मानसि जनि ऊना । 


रु 


ते मम प्रिय लछिमन तें दूना ॥। 

.._ मानस (किष्किन्धा काण्ड पृ० ६५६) जो श्रात्मा का इतना कार्य करे वह 
समय (लक्ष्मण) से भी अधिक प्रिय हैं, क्योंकि उसने तो समय तक की गतिहीनता 
को गति प्रदान की है ! 

राम अथवा वानरों की सम्मिलित सेना लंका. की ओर प्रयाण करती है और 
उसके सामने महोद्थि को पार करने की समस्या आती है । तब सितुबन्ध' के द्वारा 
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समुद्र को पार किया जाता है। यहा पर लंका और कोशल (भारत) के मध्य सेत 
का निर्माण एक प्रतीकार्थश की झोर संकेत करता है। जैसा कि प्रथम ही संकेत किया 
जा चुका है कि कोशल या मारत और .लंका उध्व तथा निम्नतम. मानसिक स्तरों के 
प्रतीक है.। इन दो स्तरों का. एक सूत्र में सम्बन्ध होना चाहिये, तमी मानसिक जगत 

का कार्य सुचारू रूप से चल सकता है ।. यही कार्य रामकथा में 'सेतु' करता है।. 
जो मन के दो क्षेत्रों को मिलता है। इस प्रकार इस ऐतिहासिक घटना को प्रतीक का. . 


हूप प्राप्त होता है। यह मेरे इस कथन की पुष्टि करता है कि रामकथा में ऐतिहा- 
सिक्ता एवं प्रतीकात्मकता का समान निर्वाह हुआ है । 


: मानसिक जगत के सत्विक एवं राजसिक गुणों का यह विवेचन अपूर्ण ही 
रहेगा जब तक उसके तामसिक स्तर की झोर दृष्टिपात नहीं किया जाएगा । मान- 
सिक संगठनों में इन तीनों गुणों का समान महत्व है। गीता में इसी से “सात्विक, 
राजसिक एंवं तामसिक ज्ञानों का विवेचन किया गया है। सात्विक ज्ञान में एक 
ग्रविभक्त तत्त्व का साक्षात्कार समस्त भूतों में होता है। राजसिक ज्ञान में सर्व श॒तों 
में नानात्व ही दिखाई देता है। तामसिक ज्ञान में किसी पदार्थ का ही महत्व रहता 
है जो अहेतु, अ्सत्य एवं भ्रज्ञान के द्वारा आवत्त रहता है (श्री मदमगवदगीत* 
मोक्ष योग, पृ० ५६४-५६६, श्लोक २०-२२) । लंका से सम्बन्धित करीब करोब 
सभी पात्र तामसिक भनोवत्तियों से युक्त हैं जो अज्ञान एवं असत्य के प्रति: विशेष 
भ्रकृष्ट हैं इन गुणों का प्रचुय॑ होने से एक ज्ञानी पुरुष रावण भी अहंकारी: एवं 


 अज्ञानी ही दिखाई देता है। रामकथा में रावण का चरित्र इसी प्रकार का है। 


मानसिक विकास की दृष्टि से “वह” तामसिक एवं राजसिक वत्तियों के मध्य में दर्शित 


होता है । इनकी समष्टि झभिव्यक्ति रावण में एक अन्य वाचक शब्द “दसग्रीव' के 


श्र्थ में समाहित है | यहाँ पर दसों इन्द्रियाँ एवं उनके गुण मस्तिष्क में -ही केन्द्रित 
है । इसी से 'रावण' सदंव इन इन्द्रियों की तृप्तिकी ही सोचा. करता है जबकि 
दशरथ उनके (इन्द्रियों) उन्नायक रूप के प्रति ही भ्रधिक सच्चेत रहते हैं। इसी 


कारण रावण में अहंकार की चरम परिणति प्राप्त होती है जो लंकाकाम्ड में, स्थान 


स्थान पर मन्दोदरी तथा रावण के वारत्तालाप प्रसंगों में हृष्टिगत होती है ।. यहाँ 


तक कि रावण इस चराचर विश्व को भी अपने अधिकार में करना चाहता है 
ग्रथा-- 


सो. सब प्रिय सहज बस मोरे॥ 
समुझि परा प्रसाद अ्रब तोरे ॥। 
(मानस, लंका काण्ड, ४४) 

रावण का यह “अहँ' भाव तामसिक वृत्ति का एक स्वाभाविक विकास हैँ । 

तामसिक 4वत्ति के दो भग होते हैं । भ्रवर्ण ओर विक्षेप । भवरा “भअभ्रह का वह 


] है 2 कक ४ हे 
# का द 


हे रा 
285 











२०८ | 


शक्तिशाली रूप है जो केन्द्र से सम्पूर्ण परिधि की अच्छादित कर लेता है। यह 
अहं” का विस्फोट एवं उसका परिधि में विस्तार ही 'वित्षेप' है। (पुरानाज-इनद 
लाइ2 ऑफ मोडरन साइ स, द्वारा अय्यर, ६: २४४) इन दोनों तत्वों का समाहार 
स्पष्टतया रावण के व्यक्तित्व में प्रात्त होता है। इस 'भहं विस्तार का कारण 
मनोवैज्ञानिक भी हो सकता है जैसा चिदाम्बर अय्यर ने विश्लेषित किया है । ते 


झस्तु रावण का व्यक्तित्व तामसिक मन का अहंपूर्ण विस्तार था । इसके 
विपरीत कुम्भकर्णं तमसिक मन का केन्द्रीभूत (०थाााए०थ) व्यक्तित था। एक क्‍ 
में सब कुछ पर अधिकार करने की वेगवान लालसा थी, तो दूसरे (कुम्भकर्णो) में 
प्रत्येक वस्‍्तु की अपने अन्दर ही सुप्तावस्था में रखने की अ्रकाव्य इच्छा थी । एक में 
थदि विस्तार का बवन्डर था तो दूसरे में समस्त वस्तुओं का निजी केन्द्रीभूत संकुचन 
था । इसी से कुम्मकर्णां को निद्रामग्न कहा गया । मेघनाद' तामसिक वूँत्ति का वह 
वेगवान एवं गुरुगम्भीर मेघ रूप था जिसके सामने सभ्य (लक्ष्मण) के रूप में, 
इपबर का “विधिवाक्य' भी एक बार भस्तव्यस्त हो गया था । इसी प्रकार शूपणखा 
जो “वसनापुरँ काम' कीं प्रतीक है, वह भपनी तृप्ति के लिए किसी ओर भी उन्मुख 
हो सकती है। पंचवटी का अर्थ पाँच वृक्ष से ग्रहित होता है जो पाच इन्द्रियों का 
प्रतिरुप है | कोई भी व्यक्ति आत्मा का प्रकाश उसी समय पा सकता है जब बह 


१. श्री पी. आर. चिदाम्बर अय्यर ने एनल्स आफ मण्डारकार “एयर दाय फंपई फस कफ सप्णकार ऐप 
इन्स्टीव्यू ट, वाल्यूम २३ (१६४१ ) में रावण के व्यक्तित्व का सुल्धः विश्ले- 
घण नवीन मनोविज्ञान के प्रकाश में किया है। लेखक रावण के व्यक्तित्व 
को एक मानसिक विघटन का उदाहरण मानता है जो उन्मुक्तता (॥7587009) 
की दशा तक नहीं पहुंचता । सत्य में उसका यह रूप उसके वातावरण एवं पैतृक 
संस्कारों (मिटा०का9) के प्रमावों के कारण ही था। वह ४7 राक्षस नारी और 
देव ऋषि के द्वारा उत्पन्न हुआ था। इसी कारण उसके व्यक्तित्व में दोनों का एक 
: अदभुत मिश्रण था| उसके दस सिर तथा बीस हाथ माना की किसी संवेदनात्मक 
एवं भावनात्मक असन्तुलन का फल था जो गर्भावस्‍था के समय उसके ऊपर पड़े होंगे। 
इसी से रावरा में ममर्ष भाव तथा हीनग्रन्थि (एदि[]ण7५ ०००० ) का विकास 
भी सम्भव हो सका ग्रतः बह एक सता पीड़ित (८००४०) व्यक्ति के रूप में 
सामने आता है (पृ. ४६-५८) । स्पष्ट रूप से यह मनोवैज्ञानिक, योनिक एवं संस्कार- 
जनित कारण उसके 'भ्रह! विस्तार के कारण हो सकते हैं और किसी सीमा तक 
सत्य भी है । 
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इन पंचइन्द्रियों से ऊपर उठकर आत्मानुभूति की ओर प्रयत्नशील होता हैं | शुपंणखा 
पंचवटी में इन इन्द्रियों के उपर उठने की कोशिश तो करती है पर अपनी कामवांसना 
के प्रत्यावेग के कारण 'आ्रात्मा' (राम) के निकट नही पहुंच पाती है। इसी बीच में 
ईश्वर का विधि नियम “लक्ष्मण' उसे कुरुप कर देता है। इस प्रसंग से यही प्र्थ 

ग्रहण होता है कि कामवासना के उद्दामवेग से व्यक्ति की बुद्धि तथा मन निर्तात 
अज्ञानाधकार में रहने के कारण, श्रपनी तामसिक वृत्तियों का खुले श्राम श्रदेशन 


करता है । यह प्रदर्शन इतना अमर्यादित हो जाता है कि वह व्यक्ति भ्रपते 'नाककान 
भी गर्वाँ देता है। इसी प्रकार मारीच, जो अपनी माया के कारण हिरण में परि- 


बतित हो गया था, भअ्रमपूर्ण भृगतृष्ण्णा का ही प्रतीक है जिसके ऐ द्रजालिक प्रभाव 
में राम, सीता तथा लक्ष्मण भी था गये थे । 
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मनोविज्ञान का चेत्र अत्यन्त व्यापक हैं। मानसिक चेतना का विकास हो 
मानव-प्रगति का इतिहास है। मन की आवश्यक क्रिया विचारोदभावना है भौर 
विचारों तथा भावों का आवश्यक कार्य प्रतीकौकरण है। यह मन की विचारात्मक 
क्रिया, प्रतीक निर्माण की जननी मानी गई है ! इसी प्रवृत्ति के फलस्वरूप कला, 
साहित्य, धर, दशेन और विज्ञान श्रादि मानवीय-क्रियाश्रों का आविर्भाव हुआ जिसमें 
ज्ञान का स्वरूप उनके प्रतीक-सृजन के द्वारा मुञ्ैर होता हैं। ध्तः रत को 
सम्पूर्ण विकासात्मक भ्रध्ययन ही मनोविज्ञान है । वह केवल भन का सीमित विज्ञान 
नहीं है । उसके द्वारा मानसिक चेतना के ऋ्रमिक नव-स्तरों का भी उद्घाटन होता 
है । यहाँ कहा जा सकता है कि हिंदु-मनोविज्ञान सम्पूर्ण मन का श्रध्ययन अस्तुत 
करता है जबकि पाश्चात्य-मनोविज्ञान मन के कुछ विशिष्ट स्तरों (78983 के 
अदर ही सीमित रह गया है।* मन से भी परे मानवीय शक्तियों का विकास 
दिखाना ही हिंदू-मनोविज्ञान का चेत्र है! उसका क्षेत्र चेतन-उपचेतन से परे ऊध्वे या 
झ्रतिचेतन का परम ़ेत्र है जो सत्य में, मानव-नामधारी प्राणी के भावी विकास की 
दिशाओं की झोर संकेत करता है। इस दृष्टि से, हिंदी-मनोविज्ञान को आध्यात्मिक- 


अनोविज्ञान ($छ़ंप्रोण्श ?5४०॥०००६४१ ) भी कहा जा सकता है। हमारी समस्त 


विचारधारा का अंतिम लक्ष्य आत्मिक जगत्‌ का साक्षात्कार कराना है ओर 
झाध्यात्मिक-मनोविज्ञान भानव को इसी झात्मिक ज्योति के निकट ले जाता है । 
इसका यह धभर्थ कदापि नहीं है कि हिंदु-मनोविज्ञान सन की क्रियायों, इच्छाओं, चेतन- 
झ्रचेतन धादि को भ्रमान्य मानता है। उसका तो केवल यह मंतव्य है कि मन की 
केवल ये ही क्रियायें नहीं हैं, पर मन से भी “कुछ” ऐसी उच्च क्रियात्मक शक्तियाँ 








[ 
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था तत्त्व हैं जिनके द्वारा मानव की मानवीयता मुखर होती है । वैदिक-दर्शन से 
लेकर अ्ररिविद-दर्शन तक इसी मानवीय 'सत्य' का स्वस्थ रूप प्राप्त होता है । 


भारतीय मनोविज्ञान का प्रारम्म “मनोनिग्रह” की स्थिति से माना जाता 
है जब मन अपनी चंचल प्रवृत्तियों का निरोध अ्रथवा उन्नयन करता है । पाश्चात्य 
मनोविज्ञान में इसे ही “सब्लिमेशन कहा जाता है जिसके द्वारा मानसिक हौन- 
वृत्तियों का उन्नयन संमव होता है। ये वत्तियाँ, अवेतन-मन में, दमित वासनाओ्रों के 
रूप में, अनेक माध्यमों के द्वारा वाह्य प्रभिव्यक्ति को प्राप्त होती हैं । इन अ्रभि- 


' व्यक्तियों में स्वप्न तथा यौन-प्रदीकों का मुख्य स्थान माना गया है जिस पर हम 
धागे विचार करेंगे । 


भारतीय मनोविज्ञान में चेतना के स्वरूप का स्पष्टीकरण केवल अचेतन मन 
में दमित इच्छाओं और वासनाओ्रों तक ही सीमित नहीं है। यहाँ पर चेतना के 
विभिन्न स्तरों का जो विश्लेषण प्राप्त होता है, वह “मनोनिग्रह को झोर संकेत 
करता है। इसी दशा से, मानव अपने मात्री आध्यात्मिक-अभियान में अग्रसर होता 
है । यह एक प्रकार से “लय-योग भी कहा जा सकता है। इसमें काम्य पदार्थों एवं 


308, निरोध आवश्यक है। माण्ड्क्योयनिषद्‌ में मनोनिग्नह के बारे में कहा 
गया है :-- 


उपायेननिमृक्लीया द्विक्षिप्त॑ काममोगयो: । 
सुप्रसन्न छये चेबर यथा कामो लयस्तथा ॥* 


: भ्रर्थात्‌ “काम्यविषय और भोगों में विक्षिप्त हुए चित्त का उपायपूर्वक निग्रह 
करें तथा लयावस्था में अत्यन्त प्रसन्नता को प्राप्त हुए चित्त का भी संयम करें, 
क्योंकि जंसा (भश्रनर्थकारक) काम है वेंसा लय भी । 


पाश्चात्य मनोविज्ञान को तरह, यहाँ पर मन की क्रियाओं को दमित वत्तियों 
का रंगस्थल नहीं माना गया है । वह तो मन की चेतना का एक अंशमात्र है। मन 
की चेतना का क्रमिक रूप तो उस समय प्राप्त होता है जब मानवीय चेतना निम्न 
स्तरों को पार कर उच्च स्तरों को झोर उन्मुख होती है । इस उन्मुखता में भारतीय 
भमनीषा की मनोनि ग्रह स्थिति परमावश्यक है । 





१. उपनिषद्‌-भाष्य, खंड २ प० १८०, श्लोक ४२, झट त-प्रकरण । 











श्१३ ] 
चैतना का स्वरूप तथा प्रतीड सूजन... 


प्रतीक-सूजन की हृष्टि से, आधुनिक मनोविज्ञान के अनुसार, मन के दो स्तर 
हईै-चेतन और अचेतन । इन्हीं के आधार पर दो प्रकार के प्रतीकों का विभाजन 
किया जाता है यथा चेतन और अभ्रचेतन-प्रतीक । इसके अनुसार, श्रचेतन मन से 
उतृभूत प्रतीकों में प्रयास का उतना हाथ नहीं रहता है जितना चेतन क्षेत्र के प्रतींकों 
में । इसके अतिरिक्त उपचेतत ($70-०075७0४५) की मान्यता आधुनिक मनोविज्ञान 
है जिसकी स्थिति चेतन तथा अ्रचेतन के मध्य में मानी गई है। इसकी सापेक्षता 
में मारतीय मनोविज्ञान में चेतना का अधिक व्यापक विश्लेषण प्राप्त होता है जो 
प्रतीक-सुजन की क्रमिक मावशभूमि को मी स्पष्ट करता है। यहाँ चेतना के चार 
स्तरों की व्याख्या भ्राप्त होती है---सुषुप्ति, स्वप्न, जाग्रत और तुरीय अवस्था । 
आत्य में, ये चार अवस्थायें मानसिक चेतना के उत्तरोत्तर विकासशील सोधान है ! 
विवेचन की सुविधानुसार,' मैं इन चार अवस्थाओं को आधुनिक मनोविज्ञान को भी 
ध्यान में रखकर, विवेचत करू गा । इस हृष्टि से, अ्रचेतन तथा उपचेतन के शन्तर्गत 
सुषुप्ति तथा स्वप्न की अ्रवस्थाओ्ों का श्रौर चेतनावस्था के अन्दर जागृत तथा तुरीय 
झवस्थाओं का, प्रतीक की दृष्टि से विवेचन अपेक्षित है। 


१, श्रचेतन-प्रतीक-स्वष्न, सुषुष्ति, यौन प्रतीक : 


बट्र ण्ड रसेल में अचेतन मन को क्रियाओं को केवल एक प्रवृत्ति हीं माना हैं 
जिसकी सम-कक्षता मौतिक-शास्त्र में वशित 'शक्ति'से हो सकती है।* सत्य में, ग्रचेतन 
की घारणा में एक प्रकार से सुषुष्ति की अवस्था ही प्राष्त होती है क्योंकि अचेतन के 
: महासागर में दर्मित वासनाए , इच्छाएं' तथा सवेदनाए सुप्तप्राय अवस्था में निश्चेष्ट पड़ी 
रहती हैं। ये वासनाए आदि समय आने पर, अपनी अभिव्यक्ति - अनेक स्वप्न तथा 
यौन (5८5७8) प्रतीकों के द्वारा करती हैं। इनके द्वारा आइभुत. विक्षारों की 
_ अश्व खलाबद्ध रचना होती है जिनका स्वरूप हमें साहित्य, कला, धर्म आदि मानवीय 
_क्रियाम्रों में प्राप्त होता है । इसी तथ्य के प्रकाश में फ्रायड, यूग तथा एडलर आावि 
_ भनोवैज्ञानिक्रों ने कला, धर्म, साहित्य भ्रौदि को “अद्भुत प्रतीकवाद” के अन्दर रंखा 
_ है। फ्रायड ने तो यहाँ तक कहे डाला कि पुरॉण-प्रवृत्ति इच्छा परितृष्ति कां शेष 
है और साथ ही आंदिमानव की अंताकिक स्वप्न प्रवृत्ति ।* जहाँ तंक पौरा- 





है, द एनालिसिंस आब साइंड द्वारा बंदूण्ड रसले, पृ० र८। 
_ हैं. व हाउस डंट फ्रायड बिल्ट द्वारा जोसफ जेसट्राव, पृ० ३८ (लंदन १९२४) । 
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रिएक प्रवृत्ति का प्रश्न है, उसके विकास में अदभुत तथा ऋताकिक तत्वों का समावेश 
तो अवश्य प्राप्त होता है, पर उनमें प्रयुक्त प्रतीकों का अर्थ यह भी ध्वनित करता 
है कि उनकी पृष्ठभूमि में कोई न कोई शूढ़ अ्र्थे झ्ववा धारणा का रूप प्राप्त होता 
है। सत्य तो यह है कि समस्त मानवीय क्रियाड्रों में अ्वेतन-प्रतीकों :के साथ साथ 
चेतन मन की क्रियाओं का भी सम्मिश्चण प्राप्त होता है। एक को दूसरे से सर्वथा 
झलग करके नहीं देखा जा सकता है! 


33252 कप जा मननलननदनलरननीलिज 
द टू जि 7204 02353 33355 2 रा मा मम ली हल नम 


स्वप्न-प्रतीक 


के 


मनोविज्ञान में मन की झनेक क्रियात्रों को “विभूति” की संज्ञा दी गई है 
और मन इन्हीं विभूतियों को अनेक प्रकार से प्रकट करता हैं। स्वप्न में सुषुप्ति के 
समय, दमित वासनाओों का प्रकटीकरण, झनेक प्रतीकों के द्वारा होता है। इसी से 
. यह माना जाता है कि स्वप्न-प्रतीकों के समुचित विश्लेषण से आंतरिक इच्छाग्रों की 
प्रकृति को जाना जा सकता है। स्वप्न-दर्गन का हेत विगत संस्कार भी माना गया है 
धौर 'देव-मन स्वप्नावस्था के समय झपती महिमा का ही अ्रनुमव करता है।* भारतीय 
मत की दृष्टि वे मन मी एक इ द्विय है जो अन्य इन्द्रियों से उत्कृष्ट है-सभी इन्द्रियों 
उसी में एकीभूत होती हैं। यही कारण है कि स्वप्न-प्रतीकों को सम मना दुर्लभ हो जाता 
है । और उनके पीछे कौनसी ह्कूति काम करती है, इसे भी कहना ग्रत्यन्त कठित है । 
इसका प्रमुख कारण इन प्रतीकों की शअ्रसम्बद्धता ही कही जाती है। थुंग ने इन 
प्रतीकों का कारणत्व ((६४५४। ) भी माना है और उसके अनुसार स्वप्न-प्रतीकों में 
एक तारतम्यता प्राप्त होती है ।* स्वप्न बिम्बरों तथा प्रतीकों का विश्लेषण करने 
पर यह तथ्य प्रकट होता है कि इन बिम्बों भें तारतम्यता नहीं होती है और उनके 
क्रम में विचारात्मक प्रवृत्ति के दर्शन अत्यन्त अ्रर्पंष्ट रहते हैं। फ्रायड ने एक स्थान 
प्र कहा है-“स्वप्न में हमारे विचार अनेच्छिक होते हैं और इसी से ऐच्छिफ विचार, 
. जो चेतन-मन की क्रिया है, (ये मेरे शब्द हैं) अपनी अ्रभिव्यक्ति नहीं कर पाते हैं । हें 
इस दृष्टि से, स्वप्न-प्रतीकों को सत्य में प्रतीक ही नहीं कहा जा सकता है जिस प्रकार 
चेतन-तेत्र के प्रतीकों को कहा जाता है (यथा भाषा, विज्ञान दर्शनादि के प्रतीक) !। 
स्वप्न-प्रतीक अचेतन काम-इच्छा के पूरक माने जाते हैं। काम-इच्छा का एक व्यापक 
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१. उपन्िवद-माष्य, खंड २, पृ० ३६ मॉड्क्योपनिषद्‌ (गीताप्रस) 








२. साइकोलाजी आव द अ्रनकान्सस हारा यु थे, प्‌ ७-४ 
३. ए क्रिटिकल इग्जामिनेशन झराक साइशोएनलिसिस द्वारा बॉहूलनूथ, पूं० ६६ । 
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स्वरूप मानव-जीवन में प्राप्त होता है। यहाँ तक कि 'ब्रह्मः को भी काम-शक्ति से 
पुक्त कहा गया है। अ्रत: काम इच्छा वह प्रबल माध्यम है जो अर शत: स्वप्न-प्रतीकों 
का सृजन अवश्य करती है। इसी से माण्ड्क्योपनिषद्‌ का -यह कथन है कि स्वप्न- 
पदार्थों का असत्‌ रूप जो चित के अन्दर कंल्पित होता है और साथ ही चित्त से 
ब्राहर इन्द्रियों द्वारा ग्रहण किया हुआ पदार्थ 'सत्‌” जान पड़ता है--ये दोनों ही रूप 
मिथ्या ही कहे गये हैं? ।* परमग्तु उपनिषद्‌ साहित्य यहीं पर नहीं रुकता है, वह 
इन भिथ्या पदार्थों को कल्पित करनेवाले “आत्मा” के प्रति कहता है । 


विकारोत्यपरान्मावरनिन्तश्चत्ते व्यवस्थितान्‌ । 
नियतांश्च बहिश्चित एवं कल्पयते प्रभुः ।॥।* 


भ्र्थात्‌ “प्रभु आत्मा अपने अन्त: करण में (वासनारूप) स्थित लौकिक भावों 
का नाना रूप करता है तथा बाइश्चित होकर पृथ्वी आदि तियत और अनियत 
पदार्थों की इसी प्रकार कल्पना करता है ।” इससे यह स्पष्ट. हो जाता है कि जाग्रत 
एवं स्वप्नावस्था में पदार्थ का मिथ्यात्व एक प्रकार का अज्ञान है। द्वंत-भावना का 
विस्तार भी इसी मिथ्या के कारण होता है। स्वप्न-प्रतीकों में श्रात्मा के इसी माया- 
परक विस्तार का स्वरूप प्राप्त होता है। स्वप्न-प्रतीकों के सृजन में अ्रचेतन-स्मृतियों 
जो संस्कारजनित होती हैं, उनका अ्रभिव्यक्तीकरण ग्रनेक स्वप्न-प्रतीकों के द्वारा 
होता है । इन प्रतीकों का मिथ्यात्व गीता में भी मान्य है । वहाँ कहा गया है कि जो 
व्यक्ति स्वप्न के प्रति (भय, शोकादि भी). आसक्ति रखता है, वह्‌ तामसिक “घृत्ति” 
के अन्दर माना जाता है ।$ 


यौन या काम-प्रतीक 


पाश्चात्य मनो विज्ञान में काम को एक क्रियात्मक शक्ति के रूप में देखा गया 
है। काम का स्थान मानवीय क्रियाओं से अभिन्न. है । यौन वृत्तियाँ के अभिव्यक्ति 
स्वप्त में अनेक प्रतीकों के द्वारा होती है ज॑से साँड़, सर्प, छड़ी लिगादि | युग ने 
एक स्थान पर कहा है कि अचेतन मन में जो प्रेम सम्बन्धी स्मृतियाँ क्रियाशील होती 
हैं, वे अपनी अ्रभिव्यक्ति इन्हीं काम प्रतीकों के द्वारा करती हैं। इस प्रक्रार एक 





१. सान्डुक्योपनिषद्‌, वंतध्य-प्रकरण, श्लोक €, पृ० ६१ (उपनिषद्‌ भाष्य, खंड २) । 
२. यही १० ६४, श्लोक १३ तथा प्रश्नोपनिषद्‌, प्रश्न ४, श्लोक ५ में । 
३. श्रीमदूभगवद्‌ गीता, सोक्ष-योग, पृ० ५७४, श्लोक ३५ 
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: व्यक्ति स्वयं अपने से ही लुकछिप कर खेल खेलता है ।" इस कामरति को युग ने 
“लिबीडो” की संज्ञा दी है । प्राचीन धर्मों के अनेक देवता “लिबीडो” के विभिन्न 
रूपांतर हैं जिनका पर्यवसान किसी न किसी “देवता” या “शक्ति” के रूप में होता 
है । अवेस्ता, वेद तथा उपनिषद्‌ में यह प्रवृत्ति यदा-कदा प्राप्त होती हैं। उपनियदों 
में प्रजापति और ब्रह्म का मिथुन रूप तथा करीब करीब सभी देवताओं के साथ 
देवियों वी कल्पना का सारा रहस्य यह मिथुन तत्व हैं जो काम के रूप को, एक 
 घारणा में संगुफित कर आदर्श की कोटि तक पहुंचा देता है । अन्य धर्मों में प्राप्त 
देवता जैसे एटम (“(७॥॥), एमन, होरस,का एकीकरण एक ही देवता सूर्य में 
माना गया है। इस कामरूप का श्रमिव्यक्तीकरण नायक या “हीरो” में, तांत्रिक 
भनुष्ठानों में, मातृल्व-त्रतीकों में, ओडीपस ग्रंथि आदि में मान्य है जहाँ पर 
“लिबीडो” का स्थानांतरण (7५॥867००४) अनेक दिशाओं में प्राप्त होता है। 
प्रत: कामवासना का क्रियात्मक रूप सृजनात्मक ही अधिक होता है। सृष्टि-क्रम 
. से लेकर मनुष्य तक इस काम रति का मिथुन रूप एक “सत्य” है जिसे हम केवन 
मात्र वासना कहकर हेय को दृष्टि से नहीं देख सकते हैं | परन्तु इसका यह भी 
. अर्थ नहीं है कि समस्त मानवीय क्रियाओं में केवल “काम” प्रेरणा तथा स्कूति 
तत्व है । काम के अतिरिक्त भय, इच्छा, आंतरिक प्रे रणा का भी मानवीय क्रियाओं 
में एक विशिष्ट स्थान है ।* स्वयं मनोव॑ज्ञानिकरों में एडलर ने भी यह अमान्य माना 
है कि केवलमात्र “काम” शक्ति ही समस्त मानदीय क्रियात्रों का मूल है । यी बात 
“ग्रोडीपस ग्रन्थ” (0669प5 (८०79७५) के बारे में भी कही जा सकती हैं। 
थ्रुम तथा फ्रायइ ने इस ग्रंथि को तीन सम्बन्धों में कार्यान्वित देखा है--पुत्र का 
माता के प्रति, पुत्री का पिता के प्रति और भाई, बहन का अ््योन्‍्य के प्रति ग्रुप्त 
काम-प्रवृत्तियाँ। इन सभी संबंधों का रंगस्थल ताटक, पुराण, साहित्य आदि ज्ेत्र 
हैं जिनमें इत सभी सबंधों का 6नद्व किसी विशिष्ट परिस्थिति एवं पात्रों केकार्य कलापों 
के द्वारा प्रकट होता है। यदि सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो इन सभी सम्बन्धों में 
'अवित्रता' की ही भावना अधिक है और यहाँ जो प्रेम अथवा श्रद्धा का स्वरूप है, 
बह काम का वासनापूर्ण सम्बन्ध नहीं है दूसरी ओर, यह ग्रंथि मानवीय क्रियाओं 
क्रा एक सीमित रूप ही सामने रखती है। क्या सभी मानवीय क्रियायें इतनी 
सीमित हैं कि वे केवल यौन ववृत्ति को ही केन्द्र मानकर अपना विस्तार करें? 
म्रानवीय क्रियात्रों के पीछे इच्छानशक्ति, स्कूर्ति, अनुभूति और आध्यात्मिक ज्ञान का 


१. सांइकलोजी झ्राव द श्रनकान्सस, शुग पृ० ३५३४ 
२, हिंदू साइकलोजी, स्वासी अखिलानन्द, पृ० ७० । 
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एक सबल योग रहता है जो सत्य में, चेतना के उच्च स्तरों के द्योतक हैं। फ्रायड 
का यह मत कला के अभिमूल्यन| (५शएश7)०॥) में भी पूर्ण योग नहीं देता है 
गौर, इसी से कला के प्रतीकों को केवल श्रोडीयस ग्रंथि के प्रकाश में मूल्यांकन करना, 
कला-प्रतीकों के सत्य स्वरूप के प्रति एकांगी हष्टिकोण होगा । 


काम अथवा स्व'न-प्रतीकों के उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है 
कि फ्रायड की विवेचना पद्धति में प्रतीकों का द्वितीय स्थान है। फ्रायड के लिये 
प्रतीक किसी मानसिक जटिलता झथवा दमित इच्छा का गुप्त अ्रमिव्यक्तीकरण 
फ्रायड के इस सीमित दृष्टिकोश को युर्ग ने संशोधन किया। युग के लिये प्रतीक 
आतसिक क्रियाप्रों का गुणक है जिसकी महत्ता उसके मतो-विश्लेयात्मक स्वरूप पर 
प्राश्रित है ।' हिंदू मनोविज्ञान में अंवेतन का विवेचन विगत संस्कारों तथा माव- 
नओं के समष्टि रूप का परिचायक है जबकि पाश्चांत्य-मनोविज्ञान में भ्रवेतन की 
बह आधारशिला माना गया है जो चेतन-मन का निर्नाण करता है। झतः भारतीय- 
मनोविज्ञान में अवेतन मन ही सब कुछ नहीं है, चेतता का विकास यहीं पर रुक नह 
जाता है। शंकराचार्य ने स्वप्न हो ससार के हेतुभूठ श्रविद्या, कामना श्रीर संस्कार 
से मंयुक्त माना है। इस अचेतनावस्था में जीव अपने स्वरूप को प्राप्त नहीं होता । 
अपने स्वरूप की प्रगति वह उस समय करता है जब वह सुयुष्ति की श्रवस्था # 
पहुँचता है ।* छांदोग्योनितद्‌ में सुधुप्ति को ' 'स्वप्नांत ” कहा गया है। इस स्वप्नांत 
दशा में जीव दर्शववति को छोड़कर प्ाने 'स्वरूप' को प्राप्त होता है।* अत 
स्वप्न-प्रतीकों का उमी सीमा तक भागा जा सकता है जिस सीमा तक उनके 
द्वारा जीव अपने निजी स्वरूप का, युपुष्ति के समय साक्षात्‌ कर सके । यह साक्षा- 
ज्कार मन वी उस दशा का छोतक है जब समस्त इ द्वियाँ प्राण से ग्रहीत हो जाती 
हैं। एक प्राण ही अश्वात रहता है जोकि देह रूप घर में जागता रहता है। चश्चु, 
ओज वाक, मेन और प्राण--ये पाँच इद्वियाँ ही जीव को वाहय-ज्ञान देती हैं । 
जाण की उपासना का सत्य स्वरूम उसी समय प्राप्त होता है जब व्यक्ति इ द्वियों की 
एकसत्रता प्राण में कर सके । इंद्वियों के उपासके अमुर” और प्राण के उपांसक देव 
कहे जाते हैं-इन्हीं के परस्पर संबर्ण का अतीकात्मक रूप देवासुर सप्राम है । उपनिषरों 
में प्राण को सर्वरूप. संवर्ग, देवता और यहाँ तक कि प्रजाप ते भी कहा गया है । 


मनन नितिन पिन तन नितिन ति निगल नियत 


१. द हाउस डेट क्रायड बिल्द द्वारा जेसड्राव, पृ० धेफ 
२. उपनिषद्‌-भाष्य, खंड ३. पूृ० ६४२-६४३ (गीता प्र स गोरंजपुर ) 


३. छोदोग्योपनिषदु, षष्ठ झ्ध्याय, झ्रष्टम खंड पू० ६४१, श्लोक १ (उप० भा०, 
खंड ३) 
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. चैतक-प्रतीक--प्राण की धारणा, चेतना के ऊव्वंगामी विकास का प्रथम 
चरण या रूप है । मानव की सर्जनात्मक शक्तियों का विकास इसी चेतना के विकास 
पर निर्मर है। समस्त मानवीय क्रियाञ्रों में--चाहे वह कला हो या दर्शव-एक 
सचेतन प्रतीकीकरण की प्रवृत्ति प्राप्त होती है। इसी कारण से हीगल ने चेतन 


अ्रतीतीकरण की क़िया के श्रन्तर्गत निरपेक्ष-सापेक्ष, ईश्वर, संख्या, श्र के दंतकथायें 


मुहावरे, रूपक, उपमा, विम्ब आदि को स्थान दिया है। इसी के अन्दर भाषा के 


प्रतीकों तथा लिपियों को भी ले सकते हैं ' यहाँ पर यह भी ध्यान रखना आवश्यक 
है कि शब्दों की ध्वनियों में अचेतन मने का भी योग रहता है। प्रनेक्त मानसिक . 


क्रियायें यथा कल्पना, भावना, विचार तथा धारणा आदि का ज्षेत्र चेतन मन हो 


माना जा सकता है । अझ्त: चेतन-प्रतीक-वाद का ज्षेत्र जाग्रत-चेतता का विस्तारहै । 
इसी चेतन प्रवत्नशीलता में “इच्छा-शक्ति” का भी विकास होता है। जब तक मनुष्य 
में “इच्छा-शक्ति' का आविर्माव नहीं होता है, तब तक वह अचेतन-मन के त्ेत्र से 
चेतना कें तेंजोप्रधान श्रालोक का अनुमव नहीं कर सकता है। यही कारण है कि 
मनसिकं-चेतना का ऊश्वजिकास जाग्रतावस्था से प्रारंम्म होकर 'तुरीयावस्थ" तक 
साना गया है। हिंदू आशध्यात्मिक-मनोविज्ञान को लक्ष्य संव को इंसी तुरीयावस्था 
त़क लें जाना है जो ग्ररविन्द के ग्रतिचेतन क्षेत्र का पर्याय माना जां सकता 


है । अन्तहृष्टि अथवा अनुभूति का विकास इसी क्षेत्र में आकर होता है जब मानव- 


अंग, बुद्धि तथा प्रारां से ऊपर उठकर ग्रात्मा के अनुभूतिपरक ज्षेत्र में पदापेण करती 
है । कलाकार, दार्गनिक, चितक एवं वैज्ञानिक का चेत्र यही ग्रनुभृतिपरक ज्ञानात्मक 
-जैत्र माना जाता है। जेहों तक कलाकार का सम्बन्ध है, वह प्रकृति-पदार्थों प्रौर 
आंसारिक वस्तुओं के धारा अनुभूतिपरक आात्मक्ेत्र का ही उद्घाटन करता. है। 


दीं पर प्रतीक-दर्शन का भी संकेत भिलता है। प्रतीक का त्ित्र भी आत्मिक- 


 प्रनुभूति का क्षेत्र है प्रतीक की रूपात्मक अभिव्यंजना का प्राण भाव, प्रनुभूति 
लतुंथा ज्ञान कीं समन्वित ग्राधा रशिता है । इसी से, हिंदू मनोविज्ञान में आत्मा से ही 
अमस्त चेतन, अचेतनं, इ द्वियों, भूतों तथा प्राणों का विकास मानों गया हैं। बृहद- 


उपनिषद्‌ में कहा गया है-/जिंस अंकार वह मकड़ा तंतुओं पर ऊपर की ओर 
जाता है तथा जैसे अग्नि से अनेक क्षुद्र चिनयारियाँ उठती हैं उसी प्रंकारं, इसे 
प्रॉत्मा से संमस्त प्राण, समस्त लोक; देंवगण और भूत विविध रूप से उत्पन्न होते 
हैं। 'संत्य का सत्य' यह उस गझात्मा की उपंनिषद्‌ है ॥ प्राण ही सत्य है। उन्हीं का: 
यह सत्य है ।* श्रतः, आ्रात्मभिव्यंजना में प्रतीक का वही स्थान है जो कल्पवया में 





१, बहुदारण्य शोपनिषद्‌, भ्रध्याय २, ब्राह्मण १, पृ० ४५७ (उप० भाष्य, खंड ४)। 
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भाव का माना जाता है। इसी पआ्रात्मामिव्यंजना में समस्त भूतों, देवों तथा लौकौं. 
का एकात्म-माव होता है जिसके बिना कोई भी कलाकार सत्य! का दिग्द्शन नहीं 
कर सकता है| इसी तथ्य को शंकराचार्य ने इस प्रकार व्यक्त किया है-“तुरीया 


बस्था को अपनी पआ्रात्मा जान लेते पर प्रविद्या एवं तृष्णादि दोषों की संमावना नहों 


रहती है; ओर तुरीय को अपने श्र त्म-स्वह्प से न जानने का कोई कारण भीं 


नहीं है क्योंकि 'तत्वमसि, अयमात्ता ब्रह्म, “तत्सत्यं स श्रात्मा' आदि समस्त 


उपनिषद्‌ वाफ्यों का पर्यावलान इसी प्र्थ में हुआ है ।” इसी तुरीयावस्था में प्रात्मा 


का प्रद्ैत एवं श्रधिकारी रूव दृष्टिगत होता है।' संत तया भक्तों का आत्मलोक 


इसी भाव का प्रत्यक्षीकरण करता है। जब कवि की रहस्य-मात्रना, प्रकति और 
विश्व के प्रन्तराल में किसी शक्ति का आभास प्राप्त करती है, उसी समय वह 
प्षात्पानुभूति को ही व्यक्त करती है। इस प्रात्मोमिव्यंजना में इच्छा-शक्ति का विशेष 
हाथ रहता है। बिता इच्छा शक्ति के हम अपने विचारों, भावनाओं अथवा घार- 
सात्रों को गतियुक्त रूप नहीं दे सकते हैं । यही कारण है कि रहस्यवाद अथवा 
ग्रतिवेतन दशा में इच्छा-शक्ति ओर आत्म-शक्ति का एक समन्वित रूप प्राप्त होता 
है। इसी आध्यात्मिक सत्य. का रहस्य-प्र तरीकों में सुन्दर विकास प्राप्त होता है 


जैसा कि हमें संतों को बानियों में प्राप्त होता है। इस आ्राध्यात्मिक-विश्वास का 


स्वरूप श्रत्यन्त जटिल होता है। हमारे अनेक विश्वासों की श्रावारशिला श्रनुभूति 


पर आझाश्वित होती है। प्रतीकात्मक दृष्टि से, सृजनात्मक शक्तियों का विस्फुरण 


धर 


झनुमूति, इच्छाशक्ति और विश्वास की मिलित क्रियाओं से होतां है। इससे यह 
स्पष्ट होता है कि मत की उच्चतम क्रिया प्रों में अनुभूति ही वह अभिन्न अंग है 
जिसके द्वारा सत्य का साक्षात्कार होता है।* मानव के दिव्य जीवन की आधारशिला 
इसी अनुभूति पर झाश्चित है जो भझात्मा का घ वे है। झत: आध्यात्मिक मनों विज्ञान 
के पन्तग्गत “इद्रियों से महार पशर्य है, मं इत दोएों से उच्च है. बुद्धि मन से 
महानु है और जो बुद्धि से भी उच्च है, वह आत्मा है ।* अस्तु, हिन्दू-मतोविज्ञान 
में श्रात्मा की धारणा का सबसे ऊँचा स्थान है और अनुभूति (जो आत्मा का धर्म) 


का उच्च मानवीय क्रियाओं में एक अभिन्न स्थान है । 9 
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उपनिषद्‌ भाष्य, खंड २, 9० ५१-५२ (माण्यूक्योपनियद्‌) । कक मय व तय वध 
_ झाण्डक्योपनियद्‌ आगन-प्रकारण, ३० ३६ (उय० भाष्य खंड २) । 
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उपनिषद्‌-पाहित्य 
में [५४ 
प्रतीक-दशन 


शब्द श्र प्रतीक 


8. 


उपनिषद्-साहित्य ज्ञान की एक अपूल्य निवि है जिपमें प्रात्मिक तवा 
तात्विक ज्ञान शभ्रयती पराकाष्ठा में प्राप्त होते हैं। ज्ञान का प्रशयन शब्द और 
प्रतीकों के नित नूतन सृजन में प्राप्त होता है। हम जिप मी शब्द का उच्चारण 
करते हैं या उसे लिपि रूप में विचारों के विनिमय का माध्यम बनाटे हैं, वे शब्द ही 
प्रतीक हो जाते हैं। यही कारण है कि कोई री शब्द, किसी विचार या घारणा का 
_ प्रतिरूप होने से, प्रतीक का कार्य करते लगता है। सम्पूर्णो चराचर विश्व के 
सम्बन्ध, शब्द-प्रतीकों के द्वारा एक दूसरे से अ्रनुस्युत है। दूसरे शब्दों में, यह ब्रह्म 
की सम्पूर्ण प्रकृति, वाणी अयवा भाषा के झब्द-प्रतीकों के द्वारा एक सम्बन्ध की 
तारतम्यता में व्याप्त है। इसी माव को शंकराचार्य ने उपनिरद-माष्य में इस प्रकार 
रखा है ।--- 


तदस्येद॑ वाचा तन्त्या नामभिर्दाममि: सर्वे सितस्‌ ॥* 


हे उस ब्रह्म का यह सम्पूण जगत वाणी रूप सूत्र द्वारा नाममयी डोरों से 

व्याप्त है।” यह नामकरण की प्रत्त्ति वस्तु का अनुमवपुरक् रूप सामने रखती है 
तो वही, वह मानवोंय चेतता के झावश्यक काये प्रतीककरण की ओर भी संकेत 
करती है। अत: यह सारा का सारा ब्रह्मांड नामनय ही है, नाम (प्रतीक) के द्वारा 
ही ज्ञान का स्वरूप मुखर होता है। यही कारण है कि वाकू या वाणी को छाँदो- 





३... उपतियद्‌ भाष्य, खंड २, पू० २४ : भ्राण्डक्योपनिवद्‌, गीता प्रेस, गोरखपुर 
(सं० २०१३) 
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ग्योपनिषद्‌ में 'तेजोमयी * कहा गया है, उसे “विराट” कोी संज्ञा भी दी गई है ।+* 
तात्त्विक दृष्टि से क्षर ब्रह्म के मूल में इसी शब्द-प्रक्रिया का रहस्य छिपा हुआ है 

इसी से, भारतीय मनीषा ने शब्द को ब्रह्म का रूप या पर्याय माना है। हम शब्द- 
प्रतीकों के द्वारा हरह्म के इस नाम रूपात्मक विश्व को ज्ञान की परिधि में बाँघते हैं । 
फलत: ईश्वर, आत्मा, त्रिमूति, समय, आकाश (दिक ) गुरत्वाफर्षण शक्ति, परमाणु 
झऔर अनेक धामिक प्रतीक यथा ब्रह्मा, ज्यूपीटर, शिव, देवीदेवतादि-ये सव शब्द 
छूप प्रतीक ही हैं जिनमें क्रिसी धारणा या विचार (भाव भी) की अन्जिति प्राप्त 


होती है ।  €6 


बिम्ब और प्रतीक 


उपनिषद साहित्य में मन की क्रियाओं का संकेत यदा-कदा प्राप्त होता है। 
मन की आादितम क्रिया का वाह्म-प्रभावों को मानसिक बिम्ब (7326) के रूप में 
परिणत करना है । यह बिम्ब ग्रहण ही प्रतीक सृजन की प्रथम आवश्यक दशा है। 
इस दृष्टि से बिम्बग्रहशा केवल बोधगम्य (?८7०८०॥४०) ही होते हैं । दूसरी ओर 
प्रतीकात्मक क्रिया एक अधिक जटिल मानसिक क्रिया है जिसमें बोध, बिम्ब एवं 
मानसिक विचारणा का समन्वित रूप रहता है ।? मन की इस बिम्बग्रहण की प्रवत्ति 
को केनोपनिषिद्‌ में इस प्रकार कहा गया है-- “5 केनोषितं पतति प्र पितमन:* अर्थात 
यह मन जिसके द्वारा इच्छित एवं प्रेरित होकर अपने विषयों में गिरता है श्रागे चल- 
क्र भाष्यकाप शंकर ने स्पष्ट ही कत कि मन स्वतन्त्र हैऔर वह स्वयं ही अपने 
विषयों की ओर जाता है जो उसकी प्रवत्ति ही है । 


अनुष्ठानिक तथा पोरारिक प्रवृत्ति 


_ पृष्ठभूमि के प्रकाश से श्रनुष्ठानिक तथा पौरारिणक प्रतीक-दर्शनं का विवे- 
बन किया जा सकता हैं । प्रतुष्ठानिक चेंतना में मत का केवल बिम्बग्रहण ही प्रमुख 
है, जबकि पौराणिक चेतना में मन का मनन करनेवाला रूप अधिक स्पष्ट है। 


- दा ५ 5 हा भाप 
(७७७७७७७७७७७७र्श 





१. छांदोग्योपनिषद, प्रृ० ६२६ श्लोक ४ सें कहां गया है “श्रापौमय 
प्राणस्तेजोमयी वागति' (उपनिषद्‌ भांष्य खंड ३) 
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बिम्बप्रहरा और विचा रात्मक क्रिया (मनन) इतनी अन्‍्योन्य सम्बन्धित हैं कि उसे श्र॒लग 
करके देखा नहीं जा सकता है । परन्तु इतना कहना समीचीन होगा क्रि पौराणिक 
प्रवृत्ति में कियी वस्तु अथवा विचार के प्रकाशन में जो मी कया का आश्रय जिया जाता 
है, उसमें उस वस्तु का बिम्बग्रहण तो अ्रवर्ब्य होता है, पर मानसिक प्रक्रिया ययटीं पर 

नहीं हकती हैं, वह उस बिम्बग्रहणा में किसी भाव या विचार (अर्थ) का स्पष्टीकरण 
करती है । धरातल से सूक्ष्म की ओर मन की यह क्रमिक रूपरेखा प्रतीकात्मक अर्थ 
की अवतारणा करती है जो कि पौराशिक कथाओं का मूल ध्येय है। कठोपनिषद 
में इसी से ईनिद्रियों की अ्रपेज्षा उनके विषयों को श्रेष्ठ कहा गया है, विषयों से मन को 
उत्कृष्ट कहा गया है, मन से बुद्धि को “पर” कहा गया है और भप्रन्त में, बुद्धि से 
भहाव्‌ आत्मा को कहा गया है ।* पुराण प्रवृत्ति में मन की प्रक्रिया क्रमशः मन से 
धृद्धि की ओर प्रयत्नशील है जिसका पूर्ण अनुभूतिमय पर्यवसान आत्मतेत्र' में उसी 
समय होता हैं जब मन का विकास घाभिक चेतना के सूक्ष्म-स्तर को स्पर्श करता है । 
अत: भारतीय मनीषियों ने मन के केवल ऊपरी सतह का ही विश्लेषण नहीं किया 
है, उनका मनोविज्ञान, पाश्चात्य मनोविज्ञान के कट्री अधिक सूक्ष्म है, जहाँ मन से भी 
सुक्ष्म तत्वों का विश्लेषण प्राप्त होता है।” इसे हम आध्यात्मिक मतोविज्ञान 
($9ंप्राए4-7?59270]029) कह सकते हैं जिसकी आधारशिला पर उपनिषदों 
प्रतीक-दर्शन ग्राश्वित है । 








बंदिक काल के ऋषियों ने जिन अनुष्ठानों का आयोजन किया था, वे मूलत: 
किसा भावना या अव्यक्त सत्य से ही संबंधित थे । बदिक ऋषियों ने अनुष्ठानों के 
द्वारा जन-जीवन में इस सत्य का प्रतिपादन किया कि इनके द्वारा मानव-मन, अधिक 
उच्च अ्भियानों को स्पर्श कर सकेगा और उन देवताओं (प्रकृति शक्तियों) को 
प्रसन्न कर सकेगा जिनके संतुलन एवं सामरस्य से सृष्टिकार्य सम्पन्न होता है । इन 
झनुष्ठानों के सही प्रतीकार्थ को ही हृदयंगम करके उन्हें हम जीवन में समुचित स्थान 
दे सकते है । यज्ञ, यज्ञोपवीत संस्कार एवं अनेक अआ्राचारो का सांस्कंतिक महत्व उनके 
प्रतीकार्थ में ही निहित है। उदाहरणस्वरूप, उपनिषणों में यज्ञ का प्रतीकार्थ एक 
विस्तृत मावभूमि को स्पर्श करता है। वंदिक कर्मकाण्डों में यज्ञ का महत्व अग्नि 
प्रतीक के विकास की चरम परिणति है इसके साथ यज्ञ का जन-जीवन और विश्व से 


ससकमकल्‍॑जीर +३५अा+फिकी विवाद ; केस अप्चकन्‍त वंश. 304० #भक.+९ पथ + तय कद--ब,पा दबाए के &५०+++०-3०३4० ७ ( ०२. ५५२१ ९०८७. व्यायाम» नया७-८: भाव: भमकरिषीत १३)»: 43-काथाउा चान्य-उजेहकाकर- ५कपवबकर९4-२५००३++का लक-मायनी बा ++मकनका . 'कन्कप गये 2 े# ऑकिंक पाक कब... "5. क्र हित के! 50 दा ज हु कर! अयही रककक, ज/० २५ क? /2जप व किन करका, कक अनुज टेक, दर +०>पक+ अषाक 


३. इन्द्रियेभ्यः परा ह्वाथां श्रशेस्यश्य पर मनः 
. सनसस्तु परा बुद्धिबुं द्ध रात्मा महत्परः |॥३०। 

कडोपनिधंद. पु० €१ (उप० भा० खंड १) 
४. हिन्दू साइकलाजी द्वारा स्वामी झंखिलानन्द, पूृ० ७८ (लंदन १६३६) 


धाम /उ वन दफमातमन«ा 
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भी सम्बन्ध है। भ्रम्नि को कठोपनिषद्‌ में श्रनंत लोको की प्राप्ति कराने वाला और 
बुद्धिस्पी गुहा में स्थित कहा गया है ।* यहाँ पर जो अग्नि को बुद्धिसुपी गुहा में कहा 
गया है, वह अग्नि के सूक्ष्म रूप का संकेत है। यहीं नहीं, छांदोग्य में श्रग्नि को देवता 
की संज्ञा दी गई है जिससे ऋक श्रुतियों का प्रादुर्भाव कहा गया है ।* यहाँ पर अग्नि 
उस अ्रकथ श्रम की प्रतीक है जिससे वाणी का आदिरूप मुखर होता है। इसके 
प्रतिरिवत अग्नि की व्याप्ति पृथ्वी द्यलोक तथा अ्रतरिक्ष में कही गई है ।? इस 
के प्रकार अग्नि को समस्त ब्रह्मांड में परिव्याप्त सिद्ध किया गया है। कहीं पर वह 
हर 'शवित' एवं तिजस' के रूपों में हैं, कहीं पर “काम” के रूप में और कहीं पर *“बीय॑' के 
। रूप में है। इस प्रकार अग्नि सूक्ष्म से स्थूल ज्षेत्रों तक परिव्याप्त हैं । 
यज्ञ के द्वारा इसी अग्नि-व्याप्ति का आवाहन किया जाता है । अग्नि का यह 
विश्वरूप और भी व्यापक हो जाता है जब उसका सम्बन्ध मेघों के प्रादुर्भाव से 
होता- है तो उचित तापमान के प्रकाश में जल-बूदों में परिणत हो जाता है | यह 
तथ्य श्राधुनिक विज्ञान के द्वारा भी मान्य है क्योंकि धृम्र ही वाष्प के रूप उचित 
तापमान पाकर मेघ का रूप धारण करता है इसी बथ्य की प्रतिथ्वनि छांदोग्य में 
इस प्रकार होती है-- 


यद्ग्ने रोहित रूप तेजसस्तद्र ५ यच्छुक्‍्लं तदपां यत्क्ृष्णं तदस्नस्थापगादग्ने- 
रग्तित्वं वाचारम्भरां विकारों नामंधेयं त्रीरिस रूपाणीत्येव सत्यम्‌ । 


प्र्थात्‌ श्रग्नि का जो रोहित रूप है, वह. तेज का रूप है, जो शुक्ल रूप है 

वह जल का है और जो कृष्ण है, वह अन्न है । इस प्रकार अग्नि से अग्नित्व निवृत्त 
हो गया क्योंकि (अग्निरूप) विकार वाणी से कहने के लिये नाममात्र है, केवल तीन 
रूप हैं--इतना ही सत्य है । ग्रतः भ्रग्निहोत्र के समय जो यज्ञ में श्रन्न घृतादि की 
ग्राहुति दी जाती है, वह इसी तेज, अन्न अथवा जल की मिश्चित अभिव्यक्ति है जिससे 

.  चूम्न का वाष्पीकरण हो सके | यज्ञोपासना तप ही है जिसमें अ्रस्ति का तपरूप ही 
मुखर होता है । मानव जीवन में इसी तप का मूल स्थान है क्‍योंकि -इसी तप में 
प्रजापति को सृष्टि की इच्छा (इक्षण) प्रदान की ।* इस प्रकार भ्ग्ति अन्‍्तरिक्ष से 


/ ५,#सरके विशमआमाकी लक, सशकिपकोशमारररतेपराकेअज० 20 मपकिलक, 





डयिछि 
छ 


कठोपनिषद्‌. पृ० २६ (उपनिषद्‌ भाष्य खंड १) 

छांदोग्योपनिषद्‌ पृ० ४३४५ (उप०» भा०. खंड ३) 

वही. ड८घरे तथा ४६५ (उप० भा०. खंड ३) 

« छाँदोग्य षष्ठ श्रध्यांय. चतुर्थ खंड. प० ६१३. श्लोक १(उप० भा० खंड ३) 
१. छादोग्योपनिषद्‌, चतुर्थ भ्रध्याय, सप्तदश खंड, पु० ४ड३४-४३५ 
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लेकर पुरुष और नारी में ऋरमिक विकास प्राप्त करती है और यह विकास, मूलतः, 
तप ही है । इस वैज्ञानिक सत्य की अ्रभिव्यक्ति उपनिषदों में प्राप्त यज्ञ के प्रतीकार्थ 
में निहित है। यज्ञ में आहुति डालते समय जो “भू:भुवः स्वाहः” कहा जाता है, उसका 
. रहस्य यही है हि आब्रांतरिक्ष, द् लोक तथा-भूलोक में --त्रिदेव के रूप में, यही श्रग्नि 
सर्वत्र व्याप्त हो श्लौर हम उस श्रग्नि की कृपा से मौतिक सुखों के साथ-साथ: “सत्य 
का साक्षात्कार कर सकें । भारतीय अनुष्ठानों का मूल ध्येय यही है जैसा कि कहा 
गया है-- 
एष हवे यज्ञों योई्यं पवत एप ह यक्धिद, सर्व पुनाति | यदेषयन्निद सर्व पुनाति 
वत्मादेष एवं यज्ञस्तस्थ मनश्च वाक्‍्च वतनी ।" 





प्र्थात्‌ जो चलता है, निश्चय यज्ञ ही है। यह चलता हुआ निश्चय इस 
सम्पूर्ण जगत केगे पवित्र करता है, क्योंकि यह गमन करता हुआ इस समस्त संसार 
को पवित्र कर देता है, इसलिये यही यज्ञ है। मन और वाक-ये दोनों उत्के मार्ग 
प्रतः यज्ञ-अनुष्ठान में मंत्रोच्चारण में प्रवत्त वाणी और यथार्थ वस्तु के ज्ञान में 
प्रवृत्त मन-ये दोनों यज्ञ के मार्ग ही हैं। बिना मन से मतन किये केवल मात्र वाणी 


का दुरुपयोग करने से व्यक्ति अपने तेज को खो देता है श्रौर साथ ही अनुष्ठान की 
महत्ता को भी हृदयंगम नहीं कर पाता है । 


पौराणिक कथाओं का अ्रतीकार्थ 


क्‍ अनुष्ठानों के इस प्रतीकार्थ से सम्बन्धित पौराणिक-प्रतीक-दर्शन है जो 
मानवीय चेतना का अधिक विकसित रूप है। भारतीय पुराख-प्रबृत्ति पाश्चात्य “मिथ” 
से भिन्न है। पाश्चात्य-विचारकों के अनुसार पुराण-प्रवत्ति में अद्भुत कल्पनाओं 
तथा परियों की कथाओरों-सी श्रताकिक उड़ान ही झ्धिक है । परन्तु भारतीय विचार- 
धारा में पुराण, इतिहास हैं जिनमें मानव के आध्याटिमक रहस्यों का प्रतीकात्मक 
निरूपण प्राप्त होता है। पौराणिक कथाओं का प्रणयत सामान्यत: किसी न किसी 
ध्येय अथवा रहस्योद्घाटन के लिये होता है। पुराण-प्रवृत्ति में इसी से, मत का 
विचारात्मक पक्ष लक्षित होता है। पौराणिक कथाओं के द्वारा, प्धिकतर वेदों, 
उपनिषदों और ब्राह्मणादि के तात्विक संदर्भ की प्रतीकात्मक अभिव्यं जता श्राप्त होती 
है जो जन-जीवन के धरातल पर अपना विकास करती है । श्रतः पुराण कथायें फिसी 
संस्कृति एवं धर्म के मूलभूत दार्शनिक-विचारों को जन-साधारण में जन-गाथात्मक 








७७७७७७७७७७७७७७एशथ॥७्णणाशाााशाााााांा कं ३ बा भा कक बंधक 9३ अब आर भा भभभऊऊए्भधझघाघभछभआाआआ७७८ए्ए्रणणणणण४्श्राथा ७ रण 2७७७० 


१. बही, चतुर्थ श्रध्याय, घोडश खंड, पु० ४२८ (उप० भा०, खेंड ३) 
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शैती के द्वारा हदयंगम कराती हैं। भारतीय एवं विदेशी पुराणों में सृष्टि-कथायें, वीर 
पुरुयों की कयायें, देवायुर और मनु की गाथायें झादि केवल-मात्र कप्रोलकल्तना की 
उपज ही नहीं हैं, इन कथाग्रों के पीछे विविध दार्शनिक एवं तात्विक संदर्मों की 
प्रतीकात्मक व्यंजता प्रमुख है । ज्ञान की घारा को बढ़ाना ही इन कथाओं का ध्येय 
है क्योंकि प्रतीक-दर्शव शान! की गरिमा को ही प्रकट करता है। प्रतीक के द्वारा 
हम ज्ञान के तंतुप्रों को रूप देते हैं ! 


देवासुर-संग्राम का जो संसार पर्यन्त पुराणों में एकछत्र राज्य है. उसका 
प्रतीकात्मक अर्य हो भ्रपेक्षित है। ये सारी कयायें कल्पता पर ही आश्रित हैं। उनका 
प्रतीकार्थ ही अ्रेक्षित है, वे ऐतिहासिक तथ्य नहीं हैं जता कि भाष्यकार शंकर ने 
श्रेपने बेदांत-भाष्य में स्पष्ट संकेत किया है 


थे 
के 


यदि हि संत्राद: परमार्थ एवाभूदरेवारूपा एवं संवा सर्वशाखास्वश्रोष्यत्‌ 
निरुद्धानिक-प्रकारेण न श्रोष्यत । श्रयत्रे तु तस्मात्र तद॒थ्व सवादश्र तीनामू ।).... 


श्र्थात्‌ यदि यद संवाद (दे व्रायुरमंग्राम) हुआ होता तो सम्पुण शाखाओ्रों में 

(प्र्यात्‌ प्रमी उपनिषरों में) एक ही संवाद थुता जाता, उरदझयर विरुद्ध भिन्न-भिन्न 
प्रकार से नहीं। परन्तु ऐसा सुना जाता है, इसलिये संवाद-श्र तियों का तात्ययं ययाश्र त 
भ्रथे में नहीं है। यही बात प्रन्य पौराशिक उपाझ्यातों के लिये सत्य है| इसी प्रकार 
सहिटि-गायाझ्रों में जहां एक ओर विश्वविक्रास का क्रमिक रूप प्राप्त होता है, वहाँ 
पर परम तत्व 'ब्रह्म' के एकत्व का विविवल्पों में संकेत प्राप्त होता है । उपनियरों 
हे गायाओं के झ्रातार पर पुरागों की सुब्टि-विषप्रक वृढ्ेइ कथाम्रों का विकास 


सम्मत्र हो सका है । इन सृष्ठि-उप्राख्यातों का रहस्थ माडक्रोउनियद में इस प्रकार 


समझाया गया है । क्‍ | 
भूल्लोहविस्फुलिंगादेः सृष्ट्यां चोदितान्यथा । 
उपाय: सोवताराय नास्ति भेद: कथडूचन ॥रै 

भ्र्थात्‌ (उपनिषरयों में ) जो मृतिका लौडखंड और विस्फुल्लगादि हृष्टांतों 
रा मिन्न-मिन्न प्रकार से सृष्टि का निझयण किया गयां है, वह (बह्य की एकता 


में) बुद्धि के प्रवेश कराने का उपाय हूँ, वस्तुत उनमें कुछ भी भेद नहीं है । इस 
हृष्टि से, सृष्टि कयापग्रों का ध्येय, उपनियदों के अनुसार, जीव एवं परमात्मा का 
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_-उमताआग्तापाएलाकााटमांकवाएफरिन- 
हफ।राशॉमिकामिए के रा काक४५>अनाव्मामकिज+४४ मा. 


१. उपनिषदुभरय, खंड २, पृ० १४५-१४६ (मॉड्डरोपनियद ) 
२. मांडक्योपनिषदु, पु० १४४ (उप० भा०, खंड २) ह 





[ २२१५ 





एकत्व निश्चय करानेवाली बुद्धि का निर्माण है । जिससे कि मानव, स॒प्टि के रहस्य ४ 
का अ्नुशीलन कर सके । 


दूधरा तथ्य जो इन सृष्टि-कथाओं से ध्वनित होता है, वह है मिथुनपरक 
सत्य का प्रतिपादन । प्रजापति, जो उपनिषदों में अद्वय तत्व हैं, वही अपनी “ईक्षरा'* 
से विभक्त होकर सृष्टिकायं में संलग्न होता हैं। यही प्रजापति पुराणों में ब्रह्मा 
एवं नारायण के प्रतीक हैं ॥ यह प्रारिशास्त्र का अनादि नियम है कि सष्टि चाहे 
बह कंसी भी हो, अकेले नहीं हो सकती, उसमें 'दो' की सहकारिता आवश्यक है 
भ्रवतार तथा लीला भावनाझ्रों में मिथुन-ठत्व का विशेष स्थान है। अवतार में 
'एक' का महत्व 'दो' की धारणा में निहित है और यही कारण है कि देवताओं के 
साथ देवियों की परिकल्पना की गई है । इसी मिथुन रूप के तात्विक प्रतीक प्रकृति 
पुरुष, मन-वाक्‌, श्री-तारायण, शिव-शक्ति, ब्रह्मा-सरस्वती आदि हैं । छाँशोग्योप्निषद्‌ 
ने जो भ्रडे से सृष्टि का क्रम-वर्णंन किया है, उसमें भी अपरोक्ष रूप से, मिथुन _ 
तत्व का समावेश प्राप्त होता है. पर प्रधानदा एक “तत्व” की अधिक है जिससे 
सम्पूर्ण चराचर विश्व उद्भूत हुआ है / दाश निक हृष्ठि से सृष्टि या सगे, कार्यकारण 
की भावना को 'आझ्रादिकारण' के अभिव्यक्तीक रण के रूप में स्पष्ट करता है। इस 
समस्त चराचर प्रकृति में एक ही परमज्योति का स्पन्दन है। अ्रत: सर्ग अनेकता 
प्रें एकता की भावना को चरितार्थ करता है। इसी कारण पुराणों की कल्पनाप्रसूत 
स्म-कथा प्रों में आदि-तत्व ब्रह्म का व्यक्तिकरण ही अनेक प्रतीकों के द्वारा हुआआा 
है! इसके अतिरिक्त, ये सर्म-कथायें मानव-मन के आध्यात्मिक आरोहण की शोर 
भी संकेत करती है । मातव-उदय के साथ बेतता का विकास अधिक ऊध्वें क्षितिजों 
की शोर प्रयत्नशील होता है जिसे उपनिषद-साहित्य में जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति और 
तुरीय अ्रवस्थाग्रों की संज्ञा दी गई है। भारतीय सृष्टि-कथाओ्रों का "महत्व इसो बात 
में है कि उनके द्वारा निम्नतर पदार्थों से लेकर उच्चतम विकासशील मानव नामधासी 
प्राणी के भावी विकास की रूपरेखा प्रस्तुत की गई है । 


आातिक-प्रती क-दर्शन 


पौराणिक क्षेत्र में मन की. जिस विचारात्मक भश्रक्ृति का विकास शुरू हुआ 
था, वह धाभिक प्रतीको के त्षेत्र में अपने उच्चतम रूप में प्राप्त होता है ॥ उपनिषद्‌ 
पाहित्य में प्राप्त जिन धामिक प्रतीकों का संकेत प्राप्त होता है, उनमें विचार तथा 





आह शतन॥।#मतीनशपफिन्फरगा+ आर मिकनिआ०स्‍ककाइंगा/क कसम +क) कक," 


है १. छादोग्योपकिवद्‌ पु० ३४ ३-३४६ (उप० भा० खंड ३ ) 
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धारणा का एक स्वस्थ रूप प्राप्त होता है। इसी से, रिट्ची का मत है कि विचारों 
का आवश्यक कार्य प्रतीकी रण है । यह विचार तथा धारणा गूलतः अनेक देवी- 
देवताप्रों के स्तछा-विश्तेतण से ज्ञात होती है। इसी तथ्य को कदाचित्‌ ध्यान में 
रखकर घामिक देवी-देवताग्रों के प्रति छारोग्य-उय्निषद्‌ का निम्त श्लोक उनके 
प्रतीकार्य को चितन का विषय घोषित करता है-- 


ध्यस्वामृति तायुव॑ यदाय तानूवि यां देववाम मिष्ठोष्यन्स्थातां देवतामुपधावेत्‌ ।१” 


प्र्याव्‌ (वह साम रूप रस) जिस ऋचा में प्रतिष्ठित हो, उस ऋचा का जिस 
ऋषिवाला हो, उस ऋषि का तथा जिम देवता की रुठुति करतेवराला हो, उस्त देवता 
का वित्त करें | तत्वतः घामिक प्रतीकों का रहस्य उनके चवितन करने में समाहित 
है । यह वितत मातव्र-मन की वह सवत प्रक्रिया है जो धारणा के स्वरूप को व्यक्त 
करती है| यही कारण हैं कि धामिक प्रतीफो में दा रे नि भावमूमि का स्पष्ट संकेत 
प्रास्त होता है जो उन प्रतीों के अतत्व की आवा रशीला है। 

उपतिय साहित्य में अवेक प्रतीफों का संकेत प्राप्त होता है जो धामिक 
एवं दार्शनिक भाव पूमिय्रों को स्त्रृष्ड करते है। ऐज़े विवारात्मक प्रतीकों हम दो वर्गों 
में विमाजित कर सकते हैं-- द 

(१) आदर्श अपरलोडों की घारणा 

(२) अ्रतई ष्टिपरक प्रतीक 


१. श्लादर्श अपरलोकों की घारणा 


चार-लोक--जब मानवीय चेतना दृश्यमान जगत के पीछे रहस्य को जानने 
के लिये प्रयलशीत हुई, तब उत्तने अवेक ऐते लोको की कज्यवा को जहाँ मृत्यु के बाद 
जीवक की भावता ने एक मह्वयुर्ग कइम उठाया । सोतत्र-मन यह प्रश्व करते लगा 
कि मृत्यु के पश्चाव्‌ जीवन का क्‍या स्वरूप होता है ? इस जिज्ञासा के फलस्वरूप 
सभी धर्मों में स्वर्ग की कल्यता का उदय हुमा । “मृत्यु के परे” की भावना इसाई 
प्रतीकवाद की मूल आवारशिता है ।* हमारे यहाँ स्त्रगेलोक से भी ऊपर अन्य लोकों 
की भावना प्राप्त होती है जो आध्यात्मिक हष्टि से मातवीय चेतना के ऊश्वंगामी 


१. द नेचरल हिस्टो श्राफ्त माइड द्वारा ए० डी० रिदची. पृ० २१ 
३. छांदोग्योपनिषद्‌, प्रयम भ्रष्याय, तृतीय खंड, पृ० ७४. श्लोक १(उय्०७ 
भा० खंड ३) 
३. इनताइकलोयोंडिया भाऊ ईइकिकित एड रिजीजत वाहयूत १२. किशि वन 
सिल्दालिज्म (स्पयाक १६२१) 
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अभियान से प्रतीत होते हैं । हमारे यहाँ चार देवता प्रमुख हैं--इन्द्र, शिव, विष्णु 
ओर दह्मा और उनके साथ क्रमश: चार लोकों-स्वर्ग, कैलाश, बैकुण्ठ और सत्य 
लोऋझ की कल्पना की गईं । इन चार लोकों के आदर्शीकरण में गत्यलोक' का स्थान 
सबसे प्रमुख है। ये सभी लोक आनंद के क्रमक विकास +ी रूपरेखा प्रस्तुत करते 
हैं । वेशञानिक दृष्टि से ये लोक, जो पृथ्वी से ऊपर माने गये हैं वे मूंलतः विध्वे- 
वातावरण के स्तरपरक विभाग है। जिस प्रकार आकाण के वातावरणा में निम्नतर 
स्तर अधिकतम मारवुक्त (प्रेशर) माना जाता है और जंसे-जेसे हम वातावरण में 
(आाकाण तत्व) में ऊपर जाते हैं, वेसे-वंसे ,मार' की मात्रा भी कम होती जाती 
हैं । इसी प्रकार इन्द्रलोक से लेकर सत्य लोक तक क्रमश: स्थल से सक्ष्म की ओर 
भार की उन्‍्सुखता प्राप्त होती है । | 

इन आ्रादर्श-लोकों की धारणा में घामिक मावना का वह रूप प्राप्त होता 
है जो आत्मा के शझ्रानन्दपरक स्तरों का उद्पराटन करता हैं। यही कारण हैकि 
उपनिषदों में स्वर्ग की भावना में “आनन्‍्द' का परिवेश है। कठोपनिषद्‌ में स्पष्ट 
कहा गया है 


स्वर्ग लोके न मर्य किज्चनास्ति न तत्र त्वं न जरया विभेति । 
उसे तीर्त्वाशनायापिपासे शोकातिगो मोदते स्वर्ग लोंके ।।१ 


र्थात्‌ स्वर्गलोक में कुछ भी मय नहीं है। वहाँ श्राप का भी वश नहीं 
चलता । वहाँ कोई वृद्धावस्था से भी नहीं डरता। स्वर्गलोक में पुरुष मख-प्यास 
दोनों को पार करके शोक के ऊपर उठकर प्रानन्दित होता श्रस्तु, भांरतीय धर्म 
में जितने भी आनन्द लोक हैं, उनके अ तराल में उपनिषद्‌ का यह कथन शनुस्युत 
प्राप्त होता है 
. चार लोकों में ब्रह्मलोक सर्वोच्च है । वह सत्य का धाम हूँ । उपयुक्त तीन 
लोग (स्त्र्ग, केलाश, बेकुठ) उस मूमिका को प्रस्तुत करते हैं जो “श्रात्मा' को सत्य का 
साक्षात्कार कराते हैं। इसी से, वहद-उपनियद में सत्य की मीमांसा इस प्रकार की 
गई हें--- द ह 
“इर्दों, सत्य सर्वेषां भूतानां मध्यस्य सत्यस्य सर्वारि भूतानि मधु ... 
श्र्थात्‌ “यह सत्य समस्त भूतों का मधु है और समस्त भूत इस सत्य के 
मथु हैं ।” इस कथन में उपयुक्त तीन लोलों (भूत रूप) का अंतिम पर्यवसान 
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१ कठोपनिषद्‌, पु० २७. प्रथम शअ्रध्याय, प्रथम बल्‍ली 
२. बहुदारण्यकोपनिषदु, पृ० ५६२, श्लोक १२, द्वितीय श्रध्याय, पंचम 
ब्राह्मग (उप० भा० खंड ४) क्‍ 
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सत्य लोक' में होता है क्योंकि यही लोक समस्त लोकों का मधु है,--सारतत्त्व है,- 
परम ज्ञान का ब्रतीक है। इसी से, ब्रह्मा की पत्ती सरस्वती ज्ञान की प्रतीक हैं । 
यही वह स्थान हैं जहाँ मानवीय-मन अपने उक्वतम गंतव्य-अ्रतिचेतना के स्तर को 
स्पर्श करता है और इस प्रकार, “दिव्य-पुरुष' का आविर्भाव होता है ।' 


सप्तलोक की धाररणा 


वैदिक घन में, सप्तलोक की धारणा के प्रकाश में अन्य सप्तक कल्पनाश्रों 
का रहस्य जाना जा सकता है। सप्तलोक, सप्तप्तिध्षु, सप्तरषि, सप्तस्वर, सप्तपाताल 
सप्तदिवस, सप्तान्न की भावनायें मलत: मानव-सन के आध्यात्मिक स्वरूप के 
प्रतिरूप हैं । 


सप्त की धारणा का रहस्य “प्राण-विज्ञान है क्योंकि भारतीय चितन में 
प्राण को आत्मरूप ब्रह्म की कोटि तक पहुँचा दिया गया है। समस्त इन्द्रियां प्राण 
की-ही रूपांतर हैं । इसी से प्राण की समष्टि-मावना में समस्त “इन्द्रिय-संघात शरीर' 
की परिणति प्राप्त होती है शंकराचाय ने वेदांत-भाष्य के अन्तर्गत कहा है कि 
'शिशु-प्राण' का यह शरीर अ्रधिष्ठान है क्योंकि इसमें अधिष्ठित होकर अपने स्वरूप 
को प्राप्त करने वाली इन्द्रियाँ विषयो. की उपलब्धि का द्वार होती हैं ।* प्राण को 
नाना रूपों वाला “यश” की संज्ञा भी दी गई है ।? यह यश क्‍या है ? चमस रूप 
शिर में विश्वरूप यश निहित है । अ्रत: यश के नाना रूप प्राण के ही अंग हैं। प्राण 
की संख्या सात माली गई है-- दो कान, दो नेत्र, दो नासिका और एक रप्तना | 
ये स्ातों इच्द्रियाँ प्राण की “प्र॒न्न' होकर ही अवस्थित रहती हैं जिसका यही भ्थ है 
कि सप्त इन्द्रियों का अन्योन्य सम्बन्ध प्राण के द्वारा ही कार्यान्वित होता है । इसी 
से, इन. प्राणों को सप्तान्न मी कहा गया है। वहद उपनिषद्‌ में प्रारा की इसी 
सर्वव्यापकंता को आधिदेविक रूप देने को लालसा से उन्हें सप्तर्षि मी कहा गया है 
जो मानवीकरण का सुन्दर उदाहरण है। उपनिषद्‌ कहता है--“थे दोतों (कान) 
ही गौतम और भारद्वाज हैं, यह ही गोतम है और दूसरा भारद्वाज । ते दोतों नेत्र 
ही विश्वामित्र और जमदग्नि हैं, यही विश्वामित्र है और दूसरा जमदग्नि है। ये 
दोनों तासारन्ध ही वशिष्ट और कश्यप हैं. यह ही वशिष्ट है, दूसरा कश्यप है । 
तथा वाक ही श्रत्रि है, क्योंकि वगिन्द्रिय द्वारा ही अन्न भक्षणं किया जाता है 


अििनननगरनन+-न तन कक ज० ऑल जय अनननननननान तन कथन न लक ल+न-+ न रन+ न + गाना न नस कर पतन सन वनानिननननननम किन न धन+क्‍ “नमन नया नीति लक न पतन नर पल न निधन मनन नम न बन नि नननगन पतन  फप हननन लगा शनि तन न न कविननननन न न जन कल नितिभ नि वन न न नकल न न नमन न नल जन एफ फल ला तन नल नम नाक तन पान तनिकनिननननन न सिनीयनि फनन+ मनन मन 








१. _ उपनिषद्‌ भाष्य, खंड ४, पृ० ५०४ द द 
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जिसे अन्रि कहते हैं, वह निश्चय ही अत्ति नामवाला है। जो इस प्रकार जानता है 
वह सबका अत्ता . (मक्षण करनेवाला) होता है, सब उसका अन्न हो जाता है।'* 
यह सप्तर्षि-मंडल मानवीय भौतिक-पक्ष का उन्नायक रूप है। यह घोषित करता है 
कि प्रत्येक भौतिक अश का उसी समय सत्य महत्त्त होगा, जब्र वे (व्य देन ऋषियों 
से युक्त मानवीय चेतना के ऊध्वंगामी अमियानों में योगदान दे सकेंगे। प्रत्यक्षतः 
'मुख्य-प्राण' ही वह तकंमय कारण है जो अतकंपूर्ण आचरणों (इन्द्रियों) को एक 
संतुलन प्रदान करता है जो इस प्रकार इस प्राण को जानता है, वह श्रपने माग्य का 

स्वयं निर्माता होता है | हिन्द दार्शनिक विचारधारा में सभी सप्तक धारणाएं इसी 
सत्य-प्राण की विवेचना करती हैं जिससे सत्य का साक्षात्कार हो सके | वृहद्‌ 
उपनियद्‌ में इसी से, प्राण को देवता कहा गया है जो इन्द्रियरूप देवताओं के पाप 
रूप मृत्यु के पार ले जाता है ।* द 


इस सप्तक घारणा का पर्याय हमें सूफी साधना के सात-मुकामातों में भी 
मिलता है। एक अन्य दृष्टि से, इत सप्तकों की समानता योग प्रणाली से भी हो 
जाती है | योगानुसार शरीर के सप्तखंडों या चक्रों की जो कल्पना की गई है, उनकी 
समानता उपनिषदोंक्त सप्तक से स्पष्ट हो जाती है। सूफी साधना के सात चढ़ाव 
एक अंतहं ष्टि-परक तात्विक यात्रिक-आरोहण है। राडलफ आटो के शब्दों में यह 
यात्रिक झआरोहण ऊध्ब॑ जीवन का एक नियम है, उसका एक परम रूप प्रारब्ध है । 
पही नहीं, पाश्चात्य विचारधारा में इस सप्त कल्पना का अपरोक्ष रूप मिलता है । 
दांते के “डिवाइन कामेडिया” में इसका एक स्थान पर संकेत मिलता है जब 
महाकवि दांते मार्जन प्रदेश (?प788009 ) के सात स्तरों का सविस्तार वरुन 
करता है ज्पिसि होकर कवि तथा वर्जिल स्वर्ग की ओर बढ़ते हैं,” तब स्पष्ट रूप से, 
उपनिषदोक सप्तलोकों की समानता दृष्टिगोचर होती है । 

. सप्तक तथा चतुर्थ कल्पना के अतिरिक्त उपनिषद्‌ में दस लोकों की भी 
धारणा मिलती है। इन लोकों की कल्पना में ब्रह्मलोक या आत्मलोकः आध्यामिक 
आरोहण की शीर्ष विदु है इस ब्रह्मसतोक का संकेत याज्ञवल्क्य ने गार्गी से किया था-। 
क्रमिक रूप से वातावरण का स्तरपरक विश्लेषण करना ही याज्ञवल्क्य को अमीष्ट 


कर जलकर जा ते हक , ० साम/वभान-०.००+ माही शेकिवाकि-4४७ ३३33५ ५० ५>मवान-+-प कक» नमन ९५-५० ॥४नल>५++त+++ ३ मनन + मन मन मामा वध कामना मेक 3० ५०४० 9+- कान. त+न पर-नतन न भपकनन- कक न्‍२->र»मयक्‍कन-न पहभन4५अ२ कम पाकमना 2 +---न-3५५५+५-+०- सन न++-+ न» कमन नननमन» ५-3 भमानन- मनन पानमन-न जनम कलम नमन. फनी... स्‍तर +नकेनकनकामनन-ान 





वहद्‌ उपनिवद्‌ एृ० ५१० श्लोक ४ (उप० भा० खंड ४) 

, वही, पृ० ११५८, श्लोक १२, खंण्ड ४ 

मिस्टिसिज्जम, इस्ट. एन्ड वेस्ट द्वारा राडल्फ-आ्राटों, पृ० १५७ (लंदन १६३२) 
कामायनी-वर्शन द्वारा फतेह सिह, पृ० ४०५ (कोटा सं० २०१० ) 


की 
$ 


कक की अर 











था। ब्रह्मलोक से प्रथम नवलोक इस प्रकार बनाये गए हैं--श्रस्तरिक्ष, गंधर्व 
प्रादित्य, चंद्र, नक्षत्र, देव, इन्द्र, प्रजापति श्र ब्रह्मलोक ।* अस्तु, इन लोकों का 
विवेचचल धामिक तथा आध्यात्मिक भावना से ओोत-प्रोत्त होने के साथ-साथ एक 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण का परिचायक है । 


(२) श्रंतदृष्टिपरक-प्रती क 


इस वर्ग के प्रतीकों का धारणात्मक एवं तात्त्विक महत्त्व है। प्रायः ये सभी 
प्रतीक “आ्रात्मज्ञान की आ्राधारशिला पर गब्राश्रित हैं। इनमें चितन एवं अध्यात्म का 
समन्वय थाष्त होता है। ते प्रतीक तात्ततरिक चितन के “मधु” है । 


भारतीय मवीया ने मुख्य तैतीस देवताश्रों का अन्तर्भाव एक ही “परमदेव में 

माना है वृहद्‌ उपनिषद्‌ में याज्ञवल्कय और शाकल्य संवाद में विश्व में व्याप्त प्राकृतिक 
शक्तियों एवं घटनाओं का मानवीकरण तैंतीस देवताओं में किया गया है । इनमें आठ 
वसु (अग्नि, पृथ्वी, वायु, अ्रतरिक्ष, आदित्य, दर लोक, चंद्रमा और नक्षत्र ), ग्यारह 
इन्द्र (पुरुष की दस इन्द्रियाँ श्लौर मन), बारह आदित्य (संत्रत्सर के ग्रवयवभूत १२ 
माप्त) भ्रोर इन्द्र (विद्य त्‌) तथा प्रजापति (यज्ञ)--सब मिलाकर तैतीस देवता माने 
गये हैं। इनका पर्यवस्तात 'एकदेव” की घारणा में किया गया है जिसे ऋषि ने 'प्राण 

वह ब्रह्म है, उसी को त्यत्‌ (ब्रह्म) ऐसा कहते हैं--* के द्वारा निरूपित किया गया 
है। परन्तु इस एकदेव की धारणा में अन्य देवों की ऋ्रमिक परिण॒ति होती है-- 


तेंतीस से छः, छः से तीन, तीन दो, दो से डेढ, और डेढ़ से एक की धारणा का 
विकास होता है ।३ धामिक प्रतीकों के अनेकानेक रूप भी इसी तथ्य का प्रतिपादन 


करते हैं । “ब्रह्म की धारणा३में यह “सत्य' अ्न्तहित है । 
बअह्य-द्योतक-प्रतीक 


ब्रह्म को सर्वव्यापकत्ता, सृजनात्मकता और सापेक्षता-निरपेक्षता की प्रतीकात्मक 


अभिव्यक्ति उपनिषदों में अनेक शब्द-प्रतीकों के द्वारा प्रस्तुत की गई है । ऐसे शब्द 


प्रतीक हैं --झोउमू, खं, वक्ष तथा यक्ष । 
ब्रह्म के दो रूप हैं--अक्षर और क्षर, सत्‌ और त्यत्‌, एवं 5» अक्षर में इसी 


अपर और “पर' ब्रह्म! का समन्वय हैं । 'ब्रह्म' के अपर” रूप को केवल प्राप्त किया 
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जा सकता है घोर 'पर' रूप को जाना जा सकता है । यही कारण है कि ब्रह्म के पर 

या क्षर रूप के अनेक प्रतीकगत अवतारों का भक्त-कवियों ने ज्ञान प्राप्त किया था । 
श्रीलोकमान्य तित्क का इसी से यह मत है कि उपासक का अंतिम र्येय ज्ञान प्राप्त 

करता है। यही कारण है कि परमेश्वर के किसी अवतार का महत्त्व, उपासक के 

लिये, एक प्रतीक का कार्य करता है ।* ३४», झ्लोंकार, प्रणव, उगदीथ--ये अक्षर, 

ब्रह्म के ज्ञान को ही प्रस्फुटित करते हैं। ये अक्षर वाच्य रूप में ब्रह्म के नाम हो हैं । 

यही कारसा है कि प्रतीक रूप 'नाम' का महत्त्व नामी के समान ही माना गया है 

और हमारे भक्त कवियों ने नाम! को “नामी से भी अधिक महत्त्व दिया है। इस 

नाम तत्त्व में वाणी से उद्भूत शब्द-ध्वनि का रूप प्राप्त होता है । इनके उच्चारण 

में शब्द का ध्वनि विषयक प्रतीकार्थ है। समस्त सृष्टि में ध्वनि कीं व्याप्ति है जो 
आधुनिक भौतिक-विज्ञान की भी मान्यता है । वाणी के विकास में शब्द का 

उच्चारणा, ध्वनि का प्रतीकात्मक रूप ही है ।* हित्र्‌ धर्म में “जिहोब्ह” की धारणा 

में इसी प्रकार की प्रक्षृत्ति प्राप्त होती है ।ह इसी कारण से माण्ट्क्योपनिषद्‌ में 

“& अक्षर को सब कुछ कहा गया है। यह जो कुछ भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान है, 

उसी की व्याब्या है । इसके अलावा जो अन्य त्रिकालातीत वस्तु है, वह भी 'झ्रोंकार' 

है ।* इसी से उपनिषदों में श्रोंकारोपासना का अत्यधिक, महत्त्व है । यही कारण हर 

कि वहाँ मिथुन रूप 5 की कल्पनो की गई है । इस्र अक्षर में वाक और प्राण का 

मिथुन रूप निहित है । ओंकार का उच्चारण “वाक्‌' शक्ति से सम्पन्न होता है और 

प्राण से ही निष्पन्न होनेवाल! है, और इसी कारण, मिथुन से संयुक्त है। इसी श्रोंकार 

की उपासना देकों ने असुरों के परामव के लिये की थी और इसी उद्दगीथोपासना के _ 
फलस्वरूप असुररूप पापों का नाश सम्मव हो सका ।* यहाँ पर देवासुर संग्राम का 
प्रकीकात्मक अर्थ स्पष्ट होता है जो प्राणों (इन्द्रियों) में व्याप्त पुष्प और पाप, सद्‌ 
. और असद्‌ के रूप में देवों और असुरों का चिरन्तन युद्ध है । 





१. गीतारहस्थ द्वारा तिलक, पृ० ५७७-५७८, वाल्यूम १ (पूना १६३१) 
२. व झीनिंग आफ सीलनिय द्वारा श्राइजन रिचाइस--वरिशिष्य, प० ३०७ 
(लद॒त १६४६) 
३. हिन्दू मंनसे, कस्टभूस एण्ड सरीमनीज द्वारा ड्यूबियस, पृ० १०६ (आक्स- 
फोर्ड १९०६) । 
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 ऑकार की घारंणा मैं उसके तीन वर्णों 'अ', 'उ' और “म' का प्रतीकार्थ 
समाविष्ट है। श्रात्मा के चार पाद-वैश्वानर, तेजस, श्राज्ञ श्रौर तुरीय अ्वस्थायें 
मानी गई हैं । यहाँ पर यह संकेत करना पर्याप्त होगा कि आत्मा के तीन पादों की 
समानता झोंकार' की मात्राओं से की गई हूँ और वे मात्रायें हुँ--अकार उकार 
और मक्नार | इन मात्राओं का तात्त्विक अर्थ, अ* के उस विस्तृत प्रतीकार्थ की ओर 
संकेत करता है जिसका स्थान विश्व, तेजस और प्राज्ञ की सापेक्षता में, उपासना की 
उस भावमूमि को प्रस्तुत करता है जो मानवीय भनुमूति तथा अंतह ष्टि का मोहक 
स्वरूप है। अत: पाद और मात्रा का अनन्‍्योन्य सम्बन्ध हैं । 


| ग्रकार' का महत्त्व बाणी और भाषा की दृष्टि से अभिन्न है क्योंकि सम्पूर्ण 
वाणी में भ्रकार' का निश्चित स्थान है। जिस प्रकार “अकार' से सारीं वाणी व्याप्त 
है, उसी प्रकार वैश्वानर (अग्नि) समस्त विश्व में घ्याप्त है। अतः सर्वेव्यापकता के 
झर्थ में 'प्रकार' और पैशवानर' की समानता है । अतः, अरकार विश्व में व्याप्त वह 
तत्त्व है (बह्मा) जो सृजनात्मक एवं विकासात्मक है । माण्डूक्योपनिषद्‌ में कहा गया 
है कि “जिसका जागरित स्थान है वह वैश्वानर ब्याप्ति झौर आदिमत्व के कारण 
श्रोंकार की पहली मात्रा है। जो उपासक इस प्रकार जानता है, वह सम्पूर्ण 
कामनाओं को प्राप्त कर लेता है और (महापुषुषों | प्रादि (प्रधान) होता है |” 
इसी प्रकार स्वप्नावस्था वाला तैजस्‌, प्रोंकार की दूसरी मान्ना, उकार' का पर्याय 
हैँ । उकार और तेजस की समानता का कारण यह है कि दोनों का धर्म उत्कष है । 
जिस प्रकार 'ब्रकार' से 'उकार उत्कृष्ट है, उसी प्रकार विश्व से तेजस्‌ उत्कृष्ट हैँ। 
जिस प्रकार उकार, अकार, भशौर “मकार से मध्य में स्थित है, उसी प्रक्रार विश्व 
प्रौर प्राज्ञ के मध्य में तेजस्‌ ।* श्रतः मध्य में होने के कारण “उकार' का धर्म 
समरसता एवं संतुलन को स्थापित रखना है जिसके द्वारा सृष्टि स्थित रहती है । यह 
[विष्णु' का स्वरूप हैं। भंत में, मकार और सुषुप्तावस्था में भी समानता है । यह 


समानता “मिती” के कारण है जिसकी व्याख्या महाश्रभ्ु शंकर।चार्य ने इस प्रकार 


की है--“मिति मान को कहते हैं, जिस प्रकार प्रस्थ (एक प्रकार क! बाट) से जो 
तौले जाते है, उसी प्रकार प्रलय झौर तेजस भापे जाते हैं क्योंकि श्रोंकार को 


समाप्ति पर उसका पुनः प्रयोग किये जाने पर मानों झकार शोर उकार, मकार में 

१. जागरितस्थानो व॑श्वानरोषध्कार: प्रथमा मात्रा-- साड्क्योपनिषद्‌, झागम 
प्रकरण, श्लोक ६, पृ० ६६ (उप० भाग, खंड २) ररर 

२. माणष्डक्योपनिषद्‌. आगस प्रकरण, पू० ७०-७१ (उप०भा०, खंड २) 
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प्रवेश कर उससे पुन: निकलते हैं ।! इस विवेचन में सृष्टि की उत्पति एवं स्थिति का 
अतिम पर्यवसान मकार' तत्व में हो जाता है । पुनः जब सृष्टि का उन्मेष एवं सृजन 
होंता है, तब 'मकार' से दोनों सृष्टि-तत्व वहिर्गामी होते हैं। शिव की दो शक्तियों-- . 
संहार एवं लय का यहाँ स्पष्ट संकेत प्राप्त होता हैं जो उसके रुद्र एवं महेश रूप के 
प्रतीक हैं । इसी का 4तीकात्मक निर्देश माण्डक्योपनिषद्‌ में इस प्रकार किया गया है-- 
“सुषुप्तस्थान: श्राज्ञो मकारस्तृतीया मात्रा मितेरपीतेवा मिनीति ह व इदं स्वेमपीतिश्च 
मवति य एव वेद ।* ग्र्थात्‌ सुषुप्त जिसका स्थान है वह प्राज्ञ, मान और लय के कारण 
झ्ोंकार को तीसरी मात्रा है। जो उपासक ऐसा जानता हैं, वह इस सम्पूर्ण जगत 
का मान प्रमाण कर लेता है और उसका लय स्थान हो जाता हैं । 

प्रोंकार के इस वर्णा-प्रतीकार्थ के प्रकाश में त्रिमुति (7779) की घारणा 
का संकेत स्पष्ट रूप से प्राप्त होता है। त्रिमूरति में श्रकार, उकार और मकार का 
क्रमश: संकेत सृष्टि, संतुलन ओर संहार (निलय ) के रूपों में प्राप्त होता है । प्रकृति 
की इन तीन प्रमुख शक्तियों का मानवीकरणा ब्रह्मा, विष्णु और शिव के द्वारा हुआ है । 
प्रकृति-क्रियाओं में संतुलन का रहस्य इन तीन शर्क्तियों के समुचित कार्य-कारण 
सम्बन्ध पर आश्वित है जिसका प्रतीकात्मक निर्देशन “त्रिमूति को धारणा में निहित 
है। इसके अतिरिक्त, ब्रह्म वाचक्र श्रोंकार एक अन्य तथ्य की श्रोर सकेत करता है । 
ब्रह्म का यह अक्षर “प्रतीक' मात्रा के द्वारा ज्ञेय तत्व है, पर अमातन्र रूप परब्रह्म में 
किसी की गति नहीं है । उस परमगति की प्राप्ति तुरीय भ्रात्मा के अन्तर्गत मानी 
गई जो ग्रात्मसंज्ञक ब्रह्म का स्थान है । मात्रारहित भ्रोंका र तुरीय ग्ात्मा ही है ।+ इस 
प्रकार जो भी ओंकार के इस मह॒त्‌ प्रतीकात्मक श्रर्थ का चितन करता है, वह आत्मरूप 
ब्रह्म में ही एकाकार हो जाता है। यही मोक्ष बी स्थिति है । 


ग्रोउभू के अतिरिक्त भारतीय विचारधारा में ग्रन्य प्रतीकों की भी कल्पना 

गी गई है। ख॑ रूप ब्रह्म “आकाश का पर्याय । यंहीं आकाश ब्रह्म भ्रोंकार है । 
ब्रह्म विशेष नाथ है और ख॑ं उसका विशेषण है। यहाँ यह ध्यान रखना आवश्यक है 
कि श्राकाश जड़रूप नहीं है, पर वह सनातन परमात्मा का प्रतीक है। वहद-उपनिषदं 
में स्पष्ट कहा गया है--ऊ ख ब्रह्म । ख॑ पुराणं बायुरं खमिति ह स्माह कौरव्यायणी 
पुत्रों वेदोष्यं ब्राह्मण विदुर्वेदेरनेन यद वेदितवब्यम ।४ श्र्थात “झ्राक्ाश ब्रह्म श्ोंकार 





१. शांकर भाष्य-माण्डक्योपनिषदू, पृ० ७२, उपनिषद्भाध्य खंड २ 

२. माण्डक्योपनिषद्‌. पृ० ७२ श्लोक ११, आगम प्रकरण 

३. साण्डक्योपनिषद्‌,श्वोक १२, प्र० ७६ (उप० भा०, खंड २) 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌, प्रथम ब्राह्मण, पंचम अ्रध्याय, पृ० ११७४५ 
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है ! श्राकाश सनातन है जिसमें वायु रहता है, वह भश्राकाश ही ख॑ है--ऐसा कौरव्याय- 
णीपुत्र ने कहा । यह भोंकार वेद है, ऐसा ब्राह्मण जानते हैं, वर्योकि जो ज्ञातव्य है 
उसका उससे ज्ञात होता है ।”” जैसा कि प्रथम संकेत किया गया कि बहा के अपरः 
झौर पर' दो रूप हैं, उस्ती प्रकार खं का एक रूप सनातन निरुपाधि ब्रह्म का प्रतीक 
है और दूसरा, आकाश रूप वायु से युक्त सोपाधिक रूप है। फिर कहा गया कि 
ओउस ही वेद है, भर्थात वेद ज्ञातव्य होने से ज्ञान है। अ्रतः श्रोंकार वेदवाचक ज्ञान 
का प्रतीक भी है। 


ख॑ं शब्द सनातन ग्राकाश तत्व का प्रतीक हैं। इस झाकाश तत्व में दर लोक, 
हृथ्वी, भूत, भविष्यादि सब ओोत-प्रोत हैं । परन्तु गार्यी ने याज्ञवल्क्य से यह प्रश्न 
किया था कि “यह आकाश किसमें व्याप्त है ? ' इस पर याज्ञवल्क्य ने कहा था कि 
“अक्षर से भिन्न कोई श्रोता नहीं, इससे भिन्न कोई मंता नहीं है श्रोर इससे भिन्न 


कोई विज्ञाता नहीं है। है गागि ! निश्चय ही इस श्रक्षर में ही आकाश श्रोत-प्रोत 
हैं!” 
छह द्योतक इन अव्यक्त प्रतीकों के भ्रतिरिक्त उपनिषदु-साहित्य में अनेक 
हाद्योतक व्यक्मप्रतीक प्राप्त होते हैं यथा अक्षर पुरुष, कार्य ब्रह्म का प्रतीक अश्वत्य 
वक्ष और यक्ष । पुरुष (देवरूप) ब्रह्म का वह प्रतीक हे जो सर्वभूतों में व्याप्त 
. अन्तरात्मा का प्रतीक हैं। मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा गया है कि “इस देवपुरुष का अ्रग्नि 
मस्तक है, चन्द्रगा ओर सूर्य नेत्र है, दिशायें कान हैं, प्रसिद्ध वेद वाणी है, वायु प्राण 
है, तथा सारा विश्व जिसका हृदय श्र जिसके चरणों से पृथ्वी प्रकट हुईं है वह 
देवपुरुष सम्पूर्ण भूतों की अण्तरात्मा है। इसे ही अक्षरपुरुष कहा गया हैं जिससे 
चराचर सृष्टि की उत्पत्ति हुई है।* सत्य में, ज़ह्म का यह क्षर रूप हो है जो अभिव्य- 
 बतीकरण की औझ्ोर अग्रशील है। इसी क्षरया कार्यरूप ब्रह्म का एक अन्य प्रतीक 
. अश्वत्य वक्ष है । जिस प्रकार कार्य (तुल) का निश्चय करनेने पर उसके मूल का 
- पता लग जाता है, उसी प्रकार संसार रूप कार्यवृक्ष के निश्चय से, उसके मूल ब्रह्म 
का रूप हृदयंगम हो जाता है। अतः ज्ञेय ओर ज्ञाता का अन्‍्योन्य सम्ब है जो इ 
वक्ष प्रतीक के द्वारा सुन्दरता से व्यक्त हुआ है । इस वृक्ष को सनातन भी कहा गया 
है जिसका मूल ऊपर की झोर, शालायें नीचे की ओर हैं । वही विशुद्ध ज्योतिस्वेरूप 
: है, वही ब्रह्म है और वही अमृत कहा गया है । सम्पूर्ण लोक उसी में आश्रित हैं । 


है. वहद्‌-उपनिणद्‌ अष्टम ब्राह्मण, तृतीय अध्याय, पृ० ७७८ 
२. मुण्डकोपनियद्‌, द्वितीय मुण्डक, प्रथम खंड, पृ० ५७ (उप० भा०. खंड १) 


अन्‍ििमथकदरलपननमा' कफ एान्‍ममकन्‍ के... 
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कोई भी उसका अति-क्रमण नहीं कर सकता । यहीं निश्चय वह ब्रह्म है।' इस 
कथन में सृष्टितत्व का संकेत प्राप्त होता है क्योंकि उसकी अनेक शाखाश्रों-प्रशाखाग्रों 
के द्वारा सृष्टि का प्रसार ही निर्देशित है। इम हृश्यमान प्रसार का अस्तित्व उसके 

: मूल-ज्योतिस्वरूप अमृत ब्रह्म पर आश्ित हैं। काव्य में मी इस वक्ष का प्रतीकत्व: 
मान्य रहा है जेसा कि तुलसी और कवीर में प्राप्त होता है । ला 
केनोपनिषद्‌ की एक लघधुकथा में ब्रह्म को यक्ष (श्रेष्ठ) की संज्ञा भी दी मई है । 
देवासुर संग्राम में ब्रह्म ने देवताओं के लिए विजय प्राप्त की और अ्रहंकारी देवतागरा 
यह समभने लगे कि विजय उन्हींने स्वयं प्राप्त की है। तब ब्रह्म देवगणों के इस 
भ्रभिप्राय को जान गया श्रौर उनके सामने यक्ष रूप में प्रादृभू त हुआ । “यह यक्ष कौन- 
है ?' देवता यह न जान सके । इसके बाद क्रमश: भ्रग्नि और वायु यक्ष के पास गए, 
परत्तु वे उसके सत्य रूप का साक्षात्कार न कर सके । अन्त में, इल्द्र के जाने पर वह यक्ष 
अन्तर्घान हों गया और इन्द्र उसी आकाश में एक अत्यन्त शोमामयी स्त्री “उमा 
(पार्बतीरूपरि ब्रह्मविद्या) के पास गया जिससे उसे पता चला कि यह यक्ष कोई श्रन्‍्य 
नहीं, स्वयं सर्वेशक्तिमात्‌ ब्रह्म हैं ।* इस कथा काः प्रतीकार्थ यहीः है कि प्रकृति 
शक्तियों (जिसमें अग्नि, वायु श्ौर इन्द्र है) में ये देवगण ही प्रमुख है जो किसी विशिष्ट 
शक्ति के प्रतीक हैं । इन देवों की यह प्रमुखता इस कारण से है कि उन्होंने सबसे 
प्रथम ब्रह्म! का साक्षात्कार “ज्ञाब” (उम्रा) के द्वारा किया । इससे यह भी ध्वनित 
होता है कि ब्रह्म का स्वरूप ज्ञानात्मक है । 
निष्कर्षे 
उपयुक्त जिन विविध प्रतीकात्मक श्रभिव्यक्तियों का विहंगम विवेचन किया 
गया है, उनका समष्टि रूप ही उपनिषद्‌ साहित्य में प्राप्त प्रतीक-दर्शन का परिचायक 
है । इन सभी प्रतीकों का महत्व धामिक तथा दाशेनिक दृष्टियों से है, क्योंकि 
भारतीय धर्म तथा दर्शन में इन प्रतीकों का सदा से महत्व रहा है। अनुष्ठान, 
पुराण-प्रतीक, शब्द-प्रतीक और ब्रह्मग्योतक प्रतीक--इन सभी क्षेत्रों में प्रतीक 
का एक क्रमिक विकसित विचारात्मक एवं घारखात्मक रूप मिजता है। उपनिषद्‌ 
साहित्य के प्रतीक-दर्शन में धर्म, दर्शन ओर अनुभूति का एक श्रत्यत्न मोहक रूप 
मिलता है | उपनिषद्‌ु-प्रतीकों का 'सत्य' केवल वहिरन्तर नहीं है, वह श्रम्यन्तर होने 
से 'व्यंजनात्मक' अधिक है । यही बात कला और साहित्य में प्रयुक्त प्रतीकों के लिये 
__... ॒_३_ ७  इऑहैुइ्इूुऑऔऑ्3ेणतयथ जन 
१. कठोपनिषद्‌, तृतीयद बलल्‍ली, पृ० १४६ (उप० भा० खंड १) 
२. केनोपनिषद्‌, तृतोय खण्ड, पु० १०० हि 
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भी सत्य है । डा० राधाकृष्णुव्‌ ने एक स्थान पर इसी सत्य की ओर संकेत किया 
है कि “यथार्थ प्रतीक कोई स्वप्न या छाया नहीं है। वह अनन्त का जीवित साक्षा- 


त्कार है। हम प्रतीकों को विश्वास के द्वारा स्वीकार करते हैं जो “परम-सत्य' के 


साक्षात्कार करने का माध्यम है ”* झत: उपनिषद्‌-प्रतीकों का महत्व आत्मसंज्ञक 
ब्रह्म की अनुभूति करने में निहित है जिससे मानवीय -चेतन। का ऊध्वंगामी आरोहण 
हो सके । इस प्रकार प्रतीकों का ध्येय मानवीय चेतना को “श्रेय” की ओर अग्रसर 
करना है। भारतीय चिन्तन में धर्म” का अर्थ धारण करना है और इस धारण की 
भावना का मुख्य कार्य है, मनुष्य मात्र को श्रेय की ओर ले जाना । अत: धर्म, अपने 
प्रतीकों के द्वारा मानव-आ्रात्मा को श्रेय की ओर ले जाता है वृहद्‌ उपनिषद्‌ में कहा 
गया हे-- “स नव व्यभवत्तच्छे योरूपमत्यसृजत धर्म...” झ्र्थात्‌ तब भी ब्रह्म विभू- 
तियुक्त कर्म करने में समर्थ नहीं हुआ । उसने श्रयरूप धर्म की अतिसृष्टि की । 


उपनिषद्‌्-साहित्य में प्रतीक-दर्शन मूलत: ज्ञानपरक है । ज्ञान का ध्येय नित 


नवीन ग्रभियानों का साक्षात्कार है, वह एक गतिमान चितन कहा जा सकता है । 


यही कारण है कि इन प्रतीकों में श्रव्य ,त विचारों (49808780॥07) तथा घारणाओं 
का समष्टीकरंण प्राप्त होता है। अ्रतः उपनिषद्‌ प्रतीकों का स्वरूप संकल्पात्मक 
(877702076) है। इससे यह भी संकेत प्राप्त होता है कि प्रतीक-दर्शन की 
समस्त आधारशिला उनके उचित प्रयोग अथवा विवेचन पर भी श्राश्चित है। इसी 


समुचित विवेचन पर प्रतीक का अ्रर्थ निहित रहता है, वह केवल कल्पना एवं 


झढ़िवादिता के दायरों में आबद्ध नहीं रहता है। उपनिषद्‌ प्रतीक-दर्शन इसी तथ्य 
को समक्ष रखता है जिसकी आधारशिला पर मैंने प्रपता विवेचन प्रस्तुत किया है । 


हि 





(. रिकवरी श्राफ फेथ हांरा डा० राधाकृष्णन. पृ० १५२(लंदन १६५६) 
२. बहुदू उपनिषद्‌, प्रथम ब्रष्याय, चतुर्थ ब्राह्मण, पृ० २६२ 








भाषा का प्रतीक- 
दशन 


भाषा का विकास इस सत्य को सामने रखता है कि मानवीय चेतना का 
विकास “भाषा के विकास से सम्बद्ध है । दूसरे शब्दों में, भाषा और मानवीय चेतना 
का अन्योन्य सम्बंध्र रहा है। आधुनिक चितन ने इस सम्बंध को एक दार्शनिक भाव- 
भूमि पर प्रतिथ्ठित करने का सफल प्रयत्न किया है। इस सम्बंध का आधार, यदि 
सुक्ष्म हृष्टि से देखा जाय, तो भाषा की उस इकाई से है जिसे हम “शब्द” या “प्रतीक' 
की संज्ञा देते हैं। जब हम “शब्द को लेते हैं, तो स्वयनेव उसके साथ अर्थ-बोध का 
प्रश्न उठता है, क्‍योंकि शब्द का अस्तित्व उसके अर्थ में तथा उसके प्रयोग के संदर्भ 
में समाहित रहता है। इसी भाव को विज्डम महोदय ने एक अत्यंत व्यापक रूप में 
ग्रहण किया है कि प्रत्येक दाशं निक प्रस्ताव शब्द की महत्ता को समक्ष रखता है ।* 


इस प्रकार, आधुनिक चिंतन ने प्रतीक के अर्थ तथा उसके प्रयोगात्मक संदर्भ 
को भाषा के गठन का आधार माना है। कदाचित्‌, इस तक का सहारा लेकर, रसल 
ने भाषा के गुणों के द्वारा संसार के रूपाकार को समभने की जो बात कही है,* 
वह सत्य में “शब्द-प्रतीक' की महत्ता को ही सामने रखती है | मानवीय क्रियाओं के 
मूल में शब्द और उसके अर्थ के सम्बंध पर आश्चित भाषा का प्रतीक-दर्शन प्रतिष्ठित 
है । उपनिषद्-साहित्य में “शब्द-प्रतीकों' का महत्त्व भी सम्बंधगत माना गया है । 
वहाँ कहा गया है कि सम्पूर्णा चराचर विश्व के सम्बंध शब्द-प्रतीकों के द्वारा एक 
दूसरे से अनुस्यृत हैं । भरत: यह सारा ब्रह्मांड शब्दमय अथवा नाममय ही है, नाम के 
(प्रतीक) द्वारा ही ज्ञान का स्वरूप मुखर होता है। यही काररा हैं कि वाक या वाणी 
को छांदोग्योपनिषद में तेजोमयी कहा गया है, उसे विराट की संज्ञा भी दी गई है । 

शब्द-प्रतीक के इस विस्तृत भावभूमि का अपना महत्त्व तो अवश्य है, पर यह 





3..............................७००५००००«»+>>>ननननननम-ननननन-++++नान मनन न ननननननन न «०3 नन-नननन-ननननी ननीननी नीनिनीनननाननन मन «+++न«मन्‍नकभ नमन नननननन नि न कक कस ललभननि न ननलल टन 35 


१--सिक (759८०) ; विज्डम, पूृ० १५५ ॥ 
२-- एन इन्क्‍्वारी इन्टू सीनिग एन्‍्ड टू थ; बदटुड रसल, पृ० ४२६ । 
३-- छान्दोग्पोपनिषद्‌. पृ०६२६(उपनिषद्‌ भाष्य, खंड ३; गीता प्रस) । 
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महत्त्व शब्द-प्रतीकों के आपसी संम्बँध॑ में निहित है जो ताकिक होना चाहिए । यही 
ताकिक-सम्बंध, भाषा के प्रतीक-दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण अद्भ हैं। इस सम्बंध पर 
अनेक भाषा-शास्त्रियों ने अपने-अपने ढंग से विचार किया है। रसल, वेटिंगस्टाइन, 
अरबन और;कारनप श्रादि । भाषा-शास्त्रियों ने इस तार्किक सम्बंध पर जोर देते हुये 
एक दार्शनिक ,के कर्तव्य पर प्रकाश डाला है कि वह एक ऐसी नवीन भाषा का 
निर्माण करे जिसमें अताकिक शब्द-प्रतीकों का सम्बंध न हो और उनके मध्य में एक 
ऐसा गठन हो कि वे सम्पूर्ण वाक्य-विन्यास को श्रर्थ प्रदान कर सके । उपयुक्त 
अंतिम पंक्ति का भ्राखिरी अ्रंश स्वयं मेस जोड़ा हुआ है जो प्रतीक-दर्शन का भाषा 
से सापेक्षिक महत्त्व प्रदशित करता है। ऐसी ही भाषा को बटेंड रसल ने “आदशं- 
भाषा' की संज्ञा प्रदान की है ।* मेरे विचार से आदर्श का यह रूप स्थिर नहीं माना 
जा सकता है, पर उसे गत्यात्मक ही मानना उचित होगा । इसका कारण यह है 
कि शब्द-प्रतीकों का अर्थ संदर्भ के प्रकाश में तथा परिस्थितियों एवं आवश्यकताओं 
के संदर्भ में परिवर्तित होता रहता है या उसी शब्द में नवीन अर्थ-तत्त्वों का समावेश 
होता रहता है । यदि सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो “ईश्वर', अणु” आकाश समय 
(दिक्‌ू-काल) श्रादि की अवधारणाओं में समय-समय पर नवीन अर्थ तत्त्वों का 
सन्निवेश होता रहा है | दर्शन के विशाल ज्षेत्र में तथा ज्ञान के अन्य ज्षेत्रों में भी हमें 
ऐसे अनेक उदाहरण प्राप्त हो जायेंगे । अतः भाषा के प्रतीक-दर्शन में दो तत्त्वों का 
विशेष महत्त्व है। प्रथम, ताकिक सम्बंध तथा दूसरा ताकिक वाक्य-विन्यास । यदि 
डूस संब्रंध में शब्द्-प्रतीकों का उचित प्रयोग नहीं किया गया (यदि मैं कहूँ उनका 
प्रपक्रयय किया गया) तो हो सकता है कि अर्थ का अनथे हो जाय । 


उपयुक्त विवेचन में मैंते जो “शब्द-प्रतिक' का प्रयोग किया है, वह इस हृष्दि 
से कि ब्रहुत से शब्द, प्रतीक का रूप घारण नहीं कर पाते हैं और केवल मात्र 'शब्द 
ही रह जाते हैं। आधुनिक चिंतन के चेत्र में हम उन्हीं शब्दों को प्रतीक का श्रर्थ दे 
सकते हैं जो किसी विशिष्ट भाव, विचार अथवा धारणा का श्रतिनिवित्व करे । 
दूसरे शब्दों में, जहाँ पर भी वैचारिक क्रिया है, वहाँ पर किसी न किसी रूप में 
प्रतीकीकरण की क्रिया अवश्य व्रतंमान रहती है। इसीसे, विचारों का आवश्यक 
कार्य प्रतीकीकरण है श्रतः विचार और शब्द-प्रतीकों का ग्रन्योन्‍्य सम्बंध है। धर्म, 
साहित्य, दर्शन, विज्ञान श्रादि समस्त मानवीय क्ियाप्रों में प्रतीकों के सृजन एवं 
स्थिरीकरण में यह प्रवृत्ति सदा से काम करती आई है। अरबन ने इसी स्थिति 


विमश नि नििलिनिकिलीिनिशविवी नकनक जाओ ३ भा ाल्‍७८७॥८एएणणण 


१. लेंग्वेज एण्ड रियाल्टी, पृ० २५। | 
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की एक अत्यन्त व्यापक संदर्भ में देखने का प्रयत्व किया है, क्योंकि उसका कथन है 
कि किसी भी शब्द-प्रतीक में विश्वास मूल्त: तत्त्व ज्ञान या दर्शन में विश्वास ही माना 
जायेगा ।” भाषा का समस्त प्रतीक-दर्शन इसी “विश्वास' का प्रतिरूप है। धार्मिक 
(साहित्य में भी ) एवं दाशंनिक दृष्टि से, हम शब्द-प्रतीकों की अर्थवत्ता पर, उनकी 
दिव्यता पर इतना अधिक “विश्वास करने लगते हैं कि वे शब्द” ही हमारे सर्वस्व 
हो जाते हैं । यदि हम घामिक तथा दाशं निक विचारों के इतिहास को देखें, तो कभी 
. कंभी ऐसी भी दशा उत्पन्न हो जाती है जब “शब्द-प्रतीकों' के प्रति हमारा “विश्वास 
तकमय न होकर, क्रमश: अंघविश्वास' में परिणत हो जाता है, और तब एक 
संकुचित प्रवृत्ति का उदय होता है जिसका दर्दनाक इतिहास धर्म तथा पुराण के ज्षेत्रों 
में देखा जा सकता है। यही कारण है कि जब हम किसी “प्रतीक पर व्यर्थ चितन 
या अथे देने का प्रयत्न करते हैं, तब हम उस “प्रतीक के अर्थ के प्रति पूर्ण न्याय नहीं 
कर सकते हैं। आज का सारा दाशंनिक चिंतन शब्द-प्रतीकों के सही विवेचन और 
उनके संदर्भंगत प्रयोग पर अधिक बल देता है। यहाँ पर भाषाविज्ञानी एवं दाशेनिक 
में अंतर भी देखा जा सकता है, जो काफी स्पस्ट है। एक भाषाशास्त्री वाक के 
न्यूनतम अंग “शब्द की खोज में श्रधिक रहता है, जबकि एक दाशनिंक अर्थ कें 
स्यूनतम अ्रग का इच्छुक होता है । उदाहरण स्वरूप एक भाग्यशाली के लिए ईश्वर' 
एक अंगमात्र ही रहता है, पर यही शब्द, एक दार्शनिक के लिए विश्लेषण एवं विवेचन 
का विषय बन जाता है और वह मी संदर्भ के प्रकाश में । भाषा के प्रतीक-दर्शन 
में शब्द-प्रतीकों का केवल प्राथमिक अर्थ ही मान्य नहीं है, पर उसका द्वितीय या 
ग्रन्थ अर्थ भी अपेक्षित है । ज्ञान के व्यापक ज्ञेत्र की व्यंजना के लिए भाषा का 
यह प्रतीक दर्शन एक अत्यन्त आवश्यक अंग है । इसीसे, शब्दों के अंतराल में प्रर्थो 
का समष्टीकरण होता है, जिसके फलस्वरुप 'प्रतीर्क! संकल्पात्मक हो जाते हैं । 
प्रतीकों को इस संकल्पात्मक भावभूमि के झ्राधार पर ज्ञान का चिन्तन को 
प्रसाद निर्मित होता है । प्रतीकों का नित नवीन सृजन, एक प्रकार से, ज्ञान-तंतुओं 
को व्यंवस्थित रुप में रखदा है आधुनिक दाशतिक विचारधारा कौ सवसे मुख्य 
प्रवृत्ति यह है कि समस्त ज्ञान का विकास भाषा और शब्द-अतीकों के ऋ्रिक सगठव 
एवं उत्तके विवेचन का इतिहास है । भौतिक दार्शनिक विचारधारा कौ केन्द्रविदु यहीं 
तथ्य है । यदि हम लॉक से लेकर आधुनिक ताकिक निश्चयवादी विचारकों ([.0०8०8] 
90 पशंधा।) का अनुशीलन करें वो हमें यह तथ्य ज्ञात होता है कि समस्त अतीकों 
एवं शब्दों का उदगम स्रोत भौतिक पदार्थों का इन्द्रियपरक अनुभव ही है जो 
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प्रंततोगत्वा तात्त्विक एवं अभौतिक ज्षेत्रों की व्यजना करते हैं । इसीसे, द्वाइटहेंड का 
मत है कि प्रतीकात्मक संदर्भ मानव अनुभव और उस पर आश्रित ज्ञान में एक 
विवेचनात्मक अंश है ।* अतः भमाषागत प्रतीक का सुजत और उनका एक संगठित 
सूत्र में अनुस्यूत होना आधुनिक तकंशास्त्र की दार्शनिक आधारशिला है। 

दार्शनिक दृष्टि से भाषागत प्रतीकों को हम दो विभागों में विभाजित कर 
सकते हैं जिसके द्वारा मानवीय ज्ञानक्षेत्रों का एक संगठित रूप प्राप्त होता है । दर्शन 
का चेत्र (या ज्ञान) भौतिक तथा तात्त्विक दोनों त्षेत्रों को अपने अंदर समेटे में 
समर्थ है । दाशंनिक प्रश्न दो प्रकार के ह्वोते हैं । एक वे जो शुद्ध ताकिक होते 
श्ौर दूसरे वे, जो भाव, अनुभूति तथा तक से समन्वित होते हैं । इन दो प्रकार के 
प्रश्तों का बिश्लेषण करने पर दो प्रकार के प्रतीकों का स्वरूप मुखर होता है। 
ताकिक प्रश्नों का सु दरतम रूप उन ज्ञानजषेत्रों में प्राप्त होता है जो दृश्य जगत्‌ से 
सम्बन्धित होते हैं जैसे तक॑ शास्त्र, ज्ञान-सिद्धांत-शास्त्र, भौतिक शास्त्र, इतिहास 
झ्रादि । इनमें प्रयक्‍त प्रतीकों का स्वरूप भौतिक जगत्‌ सापेक्ष श्रधिक होता है और वे 
विवेचनात्मक बुद्धि के द्वारा ग्राह्म होते हैं । दूसरे प्रकार के प्रतीक तात्त्विक ज्ञान 
त्ेत्रों में प्रयुक्त होते हैं जैसे तत्त्वज्ञान शास्त्र (४४०७४०॥५४०७$), गरिएत, धमं, भौतिक 
शास्त्र आदि । यह विभाजन इस बात का द्योतक नहीं है कि प्रथम वर्ग के प्रतीक 
केवल भौतिक न्ेत्र की ही व्यंजना करते हैं भ्ौर द्वितीय वर्ग के प्रतीक केवल 
तात््विक क्षेत्र की। सत्य तो यह है कि किसी भी ज्ञान ज्षेत्र के प्रतीक जब 
चिंतन के माध्यम बन जाते हैं, तो वे मूलतः दार्शनिक क्षेत्र की व्यंजना करते हैं । 
शब्द अपने उद्गम रूप में भौतिक ही होते हैं, परन्तु यदि उन्हें अ्भौतिक न्षेत्र की 
व्यंजना करनी होती है, तो वे प्रतीकात्मक रूप ही धारण करते हैं।* इसका 
विवेचन एक ग्रन्य प्रकार से भी किया जा सकता है। काल जेस्पस ने प्रतीकों (जिसे 
उसने 'साइफर' (०५०॥८7) की भी संज्ञा दी है) को विषयगत या भौतिक तो माना 
है, पर उनका श्रौचित्य भौतिक ज्ञान के उन्नयन या ऊर्ष्वीकरण में माना है जो मूल 
रूप में न विषयगत है और न विषयीगत, पर वह तो इन दोनों की मिश्चित अभिव्यक्ति 
है ।* अतः: मैं यह मानता हूँ कि कोई भी ज्ञान, जहाँ तक प्रतीक-दर्शन का प्रश्न है, 
अपने में निरपेक्ष न होकर सापेक्ष है। इस सापेक्षता में विरोधी तत्त्वों का समावेश 
तो रहता है, पर यह विरोधिता “प्रतीक' की भावभृमि में प्रायः तिरोहित हो जाती 
है। सूक्ष्म रूप से, वस्तु और प्रतीक में साइश्यता का जो रूप हृष्टिगत होता है, उसके 











१ प्रोमेस एण्ड रियाल्‍टी; ए- एन० ह्वाइटहेड, पृ० २६३ । 
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मूल में. यह “विरोधिता' समाविष्ट तो रहती है, पर प्रतीक की अर्थवत्ता में यह 
विरोधाभास तिरोहित होकर, वस्तु और प्रतीक में अभेदत्व की सृष्टि करता है। 
काव्य भाषा तथा अन्य ज्ञानज्षेत्रीय भाषाओओरों में प्रतीकीकरण की प्रक्रिया में यह तथ्य 
समान रूप से मान्य हो सकता है । यहाँ पर यह ध्यान रखना अत्यंत आवश्यक है 
कि ज्ञान का स्वरूप शब्द-प्रतीकों की विवेचना पर आधारित तो अवश्य रहता है, 
पर व्यर्थ के शाब्दिक वितंडा से ज्ञान का सत्य रूप भी घृमिल पड़ सकता है। इस 
सत्य को उपनिषदकार ने स्वीकार किया था क्योंकि | 

द तमेव धीरो विज्ञान प्रज्ञां कुर्वीत ब्राह्मण: । 
नानुध्यायाद बहुज्छब्दार वाचो विग्लापनाँहि तदिति ।* 

अर्थात्‌ बुद्धिमान्‌ ब्राह्मण को उसे ही जान कर उसी में प्रज्ञा करनी चाहिए । 
बहुत शब्दों का निरन्तर बितन न करें (अनुध्यान), वह तो वाणी का श्रम ही है।' 

उपयु कत विवेचन के प्रकाश में यह कहा जा सकता है कि ज्ञान और प्रतीक- 
दर्शन का अन्योनन्‍्य सम्बंध है अ्रथवा वे एक दूसरे के पूरक है । हमें ज्ञान की इसलिए 
झ्रावश्यकता एवं महत्ता है उसके द्वारा हम अपने ज्ञान की पुष्टि कर सकें, तो दूसरी 
ओर हमें ऐसे पूर्ण प्रतीकों की आवश्यकता भी होती है जो ज्ञान की प्रगति में सहायक 
हो सके ।* विज्ञान, दर्शन और धर्म के प्रतीकों का ज्ञान सापेक्ष सम्बंध, इसी तथ्य 
पर अश्वित है। भाषा के प्रतीक-दर्शन में, जहाँ तक कला तथा साहित्य का सम्बंध है, 
उसके बारे में यह आपत्ति उठायी जा सकती है कि ये मानवीय क्रियाएँ ज्ञान की 
कोटि के अंदर नहीं आ्राती हैं, वे तो भावाभिव्यक्ति की ही माध्यम हैं, इनका ज्ञान 
से क्या सरोकार ? परतु भाषा के उपयु कत प्रतीक-दर्शन के प्रकाश में मैं कला तथा 
साहित्य को भी ज्ञान का विषय मानता हैँ और उसके भी प्रतीक हमारे ज्ञान की 
भावात्मक अभिवृद्धि करने में समर्थ हैं। कला और साहित्य में अनुभव” को भी 
उसी प्रकार स्थान दिया गया है जिस प्रकार विज्ञान और दर्शनादि में। जहाँ भी 
अनुभव है, वहाँ ज्ञान का कोई न कोई रूप अ्रवश्य वर्तमान रहता है। और हमारे 
प्रतीक इसी अभ्रनुभव को स्थिर करते हैं अथवा उसकी अभिश्यक्तति में सहायक भी होते 
हैं । इस व्यापक आधारशभूमि के प्रकाश में यह कहता न्‍्यायतंगत होगा कि प्रतीकवाद 
(यहाँ 'वाद' शब्द किसी (57 ' के अर्थ में न होकर केवल प्रतीक-दर्शन या सृजन का 
व्यंजक है) की धारणा इस तथ्य को भी समक्ष रखती है कि ज्ञान भी एक प्रकार 
का प्रतीकवाद है । 


१, बहुदारण्यकोपनिषद्‌; श्रध्याय ४, ब्राह्मण ४, पू० १०६१(उपनिषद्‌ भाष्य खंड) 
२, दे मौनिंग श्राफ मीनिग; जे० रिचइंस और सी० के० श्रोडजन, 3० १०५ [| 
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ग्रथ-बिज्ञान और प्रतीक 


भाषा के प्रतीक-दर्शन के उपयुक्त विवेचन के संदर्भ में यदा-कदा शब्द श्लौर 
ञ्र्थ के सम्बंध पर भी संकेत किया गया हैं । जब हम ज्ञान! की बात करते हैं, तो 
शब्द-प्रतीकों के श्र्थगत विवेचन की बात समक्ष आती है । ताकिक वाक्य-विन्यास और 
प्र्थ-विज्ञान का, प्रतीक की हृष्टि से अन्योन्‍्य सम्बंध है । वाक्य विन्‍्यास में प्रतीकों 
की नियोजना और प्रकार के द्वारा ही श्रभिव्यक्ति का हप सामने आता है। इस 
दृष्टि से, हम किन्हीं दो अभि-व्यक्तियों की उसी सीमा तक समान मानते हैं जहां तक 
उनमें प्रयुक्त प्रतीक भी समान हो । इस प्रकार, जब दो अभिव्यक्तियाँ या प्रतीक, वाक्य- 
विन्यास की दृष्टि से समान-धर्मी होते हैं, तब कारनाप के शब्दों में उनकी आयोजना 
वाक्य-विन्यांसात्मक विधान के अन्तर्गत आती है ।! शब्द-प्रतीकों की यह महत्ता 
एक अन्य दृष्टि से भी मान्य है । यदि इन प्रतीकों की परिभाषा नहीं हो सकी तो 
उनका वाक्य विन्यास में कोई भी निश्चित अ थे सम्भव नहों हो सकेगा। यह भी 
ध्यान रखने की बात है कि प्रतीक की परिभाषा, उसके श्रर्थ का स्पस्टीकरण ही है। 


भ्रतः अभिव्यक्ति के संदर्म में, प्रतीकों का स्थान इस बात पर आश्रित है कि वे प्रतीक 
कहाँ तक पारिभषित (१४676 ) हो सकें हैं? ऐसी पभिव्यक्तियों को दो प्रकारों 
में बांदा जाता हैं--एक वाक्य और दूसरे, अंकीय गभिव्यक्तियां (7पशाशा०04। 
७हएा८४आ०॥5$) । अर्थ और वाक्य-विन्यास की दृष्टि से, दो प्रकार की भाषाओं का 
भी रूप सामने आता हैं। एक ऐसी भाजा, जिसके प्रतीक स्थिर होते हैं जो किसी 
वाक्य-विष्यास में इस प्रकार नियोजित रहते हैं कि उनके द्वारा एक ठोस एवं प्रत्यक्ष 
सम्पूरांता' भासित हो सके । ऐसे प्रतीक हमें कलन ((४०ए४७७ ), गणित और 
भौतिक-शास्त्र में प्राप्त होते हैं। ऐसी भाषा की स्थिर भाषा की संज्ञा दी गई है। 
दूसरी ओर, अस्थिर भाषा में ताकिक प्रतीकों की योजना प्राप्त तो होती है, पर 
इसके साथ ही साथ वर्शनात्मक प्रतीकों की भी योजता रहती है । यही कारण है कि 
भ्रध्थिर भाषा में अनेक अ्रभिव्यक्यितों के प्रकार मिल जाते हैं। साहित्य, धर्म, दर्शन 
तत्वज्ञान आदि मानवीय ज्ञान चेत्रों में ऐसी ही भाषा के दर्शन होते हैं। यहां पर 
कारनाप ने श्रस्थिर भाषा को विज्ञान के लिए ही मान्य माना है, पर अस्थिर भाषा 


को प्रन्‍्य ज्ञान चेत्रों में अभिव्यक्ति का माध्यम माना जा सकता है । दशेन, साहित्य 


और धर्म में प्रतीकों का स्थिर रूप नहीं प्राप्त होता है, वहां पर अधिकांशतः प्रतीकों 


का वर्णनात्मक रूप (या विवेचनात्मक) ही मुखर होता है। भाषा का प्रतीक-दर्शन 





१--द लाजिकल सिन्टैक्स झ्राफ लेंग्वेज पु० १५ । 
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जितना ही गत्यात्मक (6णा५ाआआ०) होगा, उसकी अभिव्यक्ति की शक्ति तथा उसकी 
झर्थवत्ता उतनी ही विकसित हो सकेगी । इस हृष्टि से, किसी भी राष्ट की भाषा 
कोई पौराणिक कल्पना नहीं होती, वह तो समस्त राष्ट्‌ का स्वभाव है, उसकी शक्ति 
है और उसकी योग्यता है। 

इस प्रकार प्रतीक का महत्व, अर्थ तथा वाक्य-विन्यास, दोनों की दृष्टि से 
महत्वपूर्ण है । प्रतीक-दर्शन के बिना इन दोनों का मूल्य संदिग्ध ही माना जायेगा । 
परन्‍्तु अ्र्थ-विज्ञान की दृष्टि से प्रतीक का मूल्य भी संदिग्ध हो सकता है, यदि “वह' 
परिभाषित अर्थ (42८व॥606 प८४४॥४) को देने में ग्रसमर्थ हो । इसी भाव को एक 
भारतीय शब्द “निरुक्‍ता' भी अभिव्यंजित करता है। वहाँ शब्द निरुक्‍्त, अर्थ 
अभिव्यक्ति है। शब्द कहने में आ गया, पर अर्थ कथन से परे अनुभव या दर्शन 
चाहता है ।* सत्य में यही दर्शन, श्रर्थ विज्ञान की पीठिका है क्योंकि विचारात्मकता 
का आवश्यक कार्य जहां एक ओर अथे-विवेचन है, वहीं उसका कार्य प्रतीकीकरण 
भी है। 


अब समस्या है अर्थ के ग्रहण की एवं उसके स्वरूप की । विलियम जेम्स ने 
प्र का सम्बंध व्यवह्यरिक निष्कर्षों पर आधारित माना है। कुछ विचारकों के 
अनुसार अर्थ एक प्रकार का भांवात्मके उद्रेक है जो किसी विशिष्ट पदार्थ के द्वारा 
उद्दं लित होता है। एक अन्य दृष्टिकोण यह भी है कि श्रर्थ वह है जो किसी प्रतीक 
से सम्बंधित हो । इनका सम्यक्‌ विश्लेषण करने पर यह तथ्य समक्ष आ्राता है कि अर्थ 
सम्बंधी सभी घारणाए एक दूसरे की पूरक हैं; या यों कहा जाय कि वे सभी 
घारणाए ज्ञान की प्रक हैं। परन्तु, जहां तक भाषा के प्रतीक-दर्शन का प्रश्न है और 
उसके द्वारा अ्र्थ-व्यंजना का प्रश्न है, उस सीमा तक हमें प्रतीकीकरण की क्रिया को 
ग्र्थ-विज्ञान का पूरक ही मानना पड़ेगा । इस मत में एक अन्य तत्व को भी हृष्टि में 
रखना आवश्यक है कि अर्थ ग्रहण की समस्या का प्रश्त एक मानसिक प्रश्न है और 
साथ ही संदर्भ का प्रश्न है मानसिक क्रियाएँ जैसे भावात्मक उद्रेक, बोधगम्यता, 
चिह्न सूजन और विचारात्मक प्रक्रिया--इन सबका समन्वय प्रतीकीकरण की क्रिया 
में प्राप्त होता हैं। यहां पर इस पक्ष का विवेचन विषयांतर ही होगा और भ्रर्थ-बोब 
से सम्बंध होते हुये भी इनका सम्बंध प्रतीकीकरण से कहीं अधिक हैं। अतः प्रतीक 
गौर उसके अर्थ का सम्बंद्ध एक मानसिक एवं बौद्धिक सम्बंध है । द 
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१, द स्प्रिट ग्राफ लेंग्वेज इस सिवलीजेशन; वासलर; ३० ११६। 
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स्वरुप 


अस्तित्ववादी दर्शन अपने मूल रूप में अनुभव का दर्शन है जो महायुद्धों के 
टकराहट से उत्पन्न एक चिंतन-प्रणाली है । द्वितीय महायुद्ध की पराजय, घुटन 
शत्रुओं का अधिकार तथा राजनैतिक विडम्बनाओं तथा अ्रष्टाचारों से उत्पन्न अनुभव 


का यह दर्शव कहा जा सकता है । इस महत्त्वपूर्ण दर्शन ने मानवीय घुटन, अनास्था 
तथा अर्थहीनता की भावना को प्रश्नय दिया । 


अस्तित्ववाद का आरंभ कीकंगाद॑ं (83-855) से माना जाता है। 
कीकगार्द ने अपने छात्र जीवन में हीगल के दर्शन का अनुशीलन किया था, पर उसके 
ग्रल्तमंन में यह विचार केन्द्रीभूत होता गया कि हिंगलीय-दर्शन केवल एक स्वच्छ 
ब्रिचार है जो चितन का ज्ेत्र हैं । इस वेचारित्र दशा में दर्शन एक मृगतृष्णामात्र रह 
जाती है और जीवन के प्रतिदिन के निरणायों से उसका कोई भी सम्बंध नहीं रहता 
है। इस खोज की प्रक्रिया में वह हीगल से प्रेरणा तहीं ले सका आर न इसाई 


धर्म के जजंरित होते हुये “मूल्यों से ही बह कुछ अहरण कर सका । 





वह इस स्थिति के प्रति पूर्ण रूप से सहमत नहीं हो सका और मार्टिन लुदर 


के विचारों ने उसे आकषित किया। लुदर ने विश्वास को तक से भ्रघधिक महत्त्व 


दिया और अंततोगत्वा विश्वास की सार्वभौम;सत्ता को स्वीकार किस । कीकंगा्दे 


ने विश्वास को एक घने अंधकार के रूप में देखा जहाँ तक॑ की किरणों कठिनाई से 


पहुँचती है और ऐसी दशा में विश्वास और तर्क के मध्य में एक “तनांव की दशा 
विद्यमान रहती है । प्राचीन टेस्टामेंट में प्राप्त अब्नाहम का विधाद' इसी तनाव को 


स्पष्ट करता है जहाँ पर अब्राहम अपने पुत्र झआइजक को बलिदान करने की बात को 


केवल तर्क के आधार पर'सोचता है, पर एक पिता के लिये ऐसा कृत्य कहाँ तक 


० पद ह 


उचित है ? परंतु ऐसा झ्रादेश उस ईश्वर का आदेश है जो तक से परे हैं, केवल 
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एक विश्वास है। कीकंगार्ग के लिये अब्राहम की यह घटना, अनुभव की पीठिका प्रस्तुत 
करती है। उसका मत था कि तक की प्रक्रिया विश्वांस के किनारों को स्पर्श अवश्य 
करती है, पर उसमें हम अपने को कहां तक डाले यह हमारा सबसे मे त्वपूर्ण 
उत्तरदायित्व है जिसका निर्वाह मानवीय बुद्धि तथा अनुभव का विषय है । 
८ 2५ हर *े९ 
| कीकंगाद द्वारा प्रतिपादित उत्तरदायित्व का विषाद केवल इसाई मत तक ही 
सीमित रहा, पर कार्ल्स जेस्पसे (जन्म 885) ने इस मत का विरोघ एवं खंडन 
किया उसके अनुसार उत्तरदायित्व का विषाद केवल इसाई मत तक ही सीमित नहीं 
है पर यह समस्त मानवीय ज्षेत्र का विवाद है जो किसी मत या धर्म का सीमित 
क्षेत्र नहीं माना जा सकता है। उसने भविता (53८78) के तीन स्तरों का विवेचन 
किया है जो अ्रस्तित्व का पूरक है। प्रथम स्तर है स्व-केन्द्रित भविता जो सत्य की 
ऊध्वेंगामी समष्टि है अर्थात्‌ जो पूर्णो संत्य का रूप है जिसके प्रति व्यक्ति सचेत रहता 
हैं । दूसरा स्तर स्वयं-भविता का है जहाँ पर श्यक्ति अपने अस्तित्व के प्रति सचेत 
रहता है और साथ ही भअर्ध्वारोहरणा के प्रति भी सचेत रहता है, पर यह उसी समय 
सम्भव है जबकि व्यक्ति अपने अस्तित्व के प्रति जागरूक है। दूसरे शब्दों में व्यक्ति 
झौर सत्य के आपसी सम्बंध को यह तथ्य उजागर करता है। तीसरा तथा अंतिम 
स्तर वाह्म भविता का है जिसका सम्बंध वाह्य जगत के अनुभवों से है जो एक प्रकार 
से, उस समष्टि ज्ञान या सत्य के अनुभव के व्यवधान स्वरूप हैं॥ यही माया का 
ख्प है । 
ह इन तीन स्तरों के प्रकाश में मानवीय निर्वाचन या उत्तरदायित्व का निर्वाह 
दो स्तरों पर होता है। मानवीय निर्वाचत विषयगत होता है जिसका संदर्भ संसार के 
अनुभवों से है, परंतु दूसरी ओर विषयीगत हृष्टि से (500]८०४९८५) उसका यह 
निर्वाचन उध्वं-जगत में सम्पन्न होता है। सत्य में हमारा निर्वाचन उध्वंगामी जगत 
के परिप्रेक्ष्य मै ही होता है । 
| इससे स्पष्ट है कि श्रस्तित्ववादी दर्शन में मानवीय निर्वाचन का महत्त्व 
अत्यधिक है। यह निर्वाचन अंधकार में सम्पन्न होता है और केवल अपार उत्तरदायित्व 
के प्रति सचेत करता है । अस्तित्ववादियों के लिये सबसे बड़ा पाप यही है कि व्यक्ति, 
एक व्यक्ति के रूप में भ्रपने उत्तरदायित्व को अस्वीकार करे । उसकी अस्वीकृत की 
भावना भविता के प्रति एक अनास्था का स्वर माना जाता है । 
८ . 7 है 
.. जेस्पर्श के उपयुक्त मत को अधिक आयशथवत्ता देने का प्रयत्न अन्य जमन 
दार्शनिक हिंडेगर (जन्म |889) ने किया। वह मध्यकालीन दर्शन से अधिक 
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प्रभावित था। उसने मूलतः भविता (ऊथं7४) की समस्या को उठाया। उसका 
दृष्टिकोण जेस्पर्श से कहीं अधिक विषयगत था हेडिगर के लिये उस भविता का 
महत्व कहीं अधिक था जो स्वयं व्यक्ति की भविता है। भविता को सबसे 
मुख्य प्रवृति यह है कि उसके द्वारा व्यक्ति या हम लोग स्वयं अपनी ओर 
झाकपषित होते हैं, उस समय हम कोई अपनी निश्चित प्रकृति तक नहीं पहुँच सकते 
हैं। सत्य में, ऐसी भविता समय" के प्रवाह में प्रवाहित रहती है जो भूतकालीन 
क्रियाओं से भावी क्रियाओं की ओर गतिशील रहती है। इस प्रकार, भविता अपनी 
गत्यात्मक, स्थिति द्वारा स्वयं अपने को. एक अर्थवत्ता प्रदान करती है । 


अब प्रश्न है कि मनुष्य की भविता कौन से श्रर्थ की खोज में है । आदमी का 
प्ंतिम लक्ष्य क्या है ? इसका उत्तर हड़िगर ने यह दिया कि आदमी का अ्रंतिम लक्ष्य 
“अत्यु” है और इस तथ्य को सबसे प्रथम स्वीकार करना इस निष्कर्ष की ओर ले 
जाता है कि हम जो कुछ भी करते हैं, वह मूलतः निरथंक, व्यर्थ एवं अर्थहीन है। 
इसका यह भ्र्थ नहीं है कि हम अपने उत्तरदायित्व के प्रति उदासीन हो जाए श्रौर 
ग्रमूर्तांन (89४72०८०॥) की शरण ले लें। कर्म की ईमानदारी "मृत्यु! का एक 


_ आवश्यक तत्त्व है; और केवल ऐसा ही कर्म अर्थपूर्णा हो सकता है । हेडिगर की यह 


मान्यता है कि मानवीय अ्रनुभव सभी व्यक्तियों के लिये समान हैं, पर मूलतः वह 
अकेला और अजनबी है । वह स्वयं अपनी निर्वाचन शक्ति से आबद्ध है क्योंकि उसे 


अपने परिवेश और स्वयं अपने को अर्थ देना है । 


इस प्रकार हेडिगर के विचारों में निराशा की भावना मानी जाती है, पर 
मेरे विचार से वह पूर्णातः निराशावादी नहीं है ! वह मनुष्य के कर्मों पर विश्वास 
करता है और उसकी भविता के प्रति आस्थावान्‌ है क्योंकि उसका कथन है कि 
भविता क्रमशः अपना साक्षात्कार करेगी और यह साक्षात्कार व्यक्तियों के बारे 


में सत्य हैं जो अपने प्रति ईमानदार हैं। मृत्यु बोध भी इसी ईमानदारी का प्रतिरूप है । 


वह॒ एक ऐसा सत्य है जो मैं समभता हूँ कि ईश्वर से भी अधिक मूल्यवान एवं 
ग्रथवान है । द क्‍ 
हा . जु > >< 
अनेक लोगों के लिये श्रस्तित्ववाद का सम्बंध फ्रांस से है क्योंकि आधुनिक 


. विचारधारा के अंतर्गत फ्रांस के दो अस्तित्ववादी चितक जीन पॉलं सात्र तथा गेबरिल 


मार्शल का ताम मुख्यतः लिया जाता है। इन दोनो दाशनिकों के विचारों में कई 
स्थानों पर साम्य है तो कहीं कहीं पर उनमें श्रसाम्य भी है । ये दोनों विचारक अपने 





_हम... : “न कर हि ही कि दे आम मल 























[ २४७ 


भावों को “नाटक' के माध्यम से व्यक्त करते हैँ और इसी से, इनका सम्बंध दर्शन तथा 
साहित्य दोनो ज्ञान-न्षेत्रों से समान रूप से रहा है । 


सात्र (जन्म 905) ने अपने विचारों को नाटकीय रूप में प्रस्तुत किया है 
जसा कि प्रथम संकेत किया जा चुका है। उसका विचार है कि नाटकीय पद्धति से 
घारणाओं का अभिव्यक्तीकरण सरल और आकषंक होता है। परन्तु फिर भी उसने _ 


अपने प्रमुख विचारों को एक छोटी सी पुस्तक “अस्तित्वाद और मानवतावाद'* 
(स्ांशथाएंकषांआ। 07१0 निष्ा॥8पांश) में रखा है । 


सात्रे की स्थापनाओं का मूल प्रारम्मिक विंदु यह घारणा है कि ईश्वर जैसी 
कोई भी सत्ता नहीं है और प्रत्यय के आधार पर वह इस निर्णाय पर पहुँचता है कि 
“ईश्वर या सारतत्त्व से पूर्व अस्तित्व की सत्ता है ।” अतः आदमी पैदा होता है और 
अस्तित्व में रहता है। एक कलाकार की तरह सात्रे का कथन है कि श्रादमी स्वयं 
पपने प्रतिमानों का निर्माण करता है । झादमी केवल वही है जो वह स्वयं अपने 
लिये होता है । 


मानव की महत्ता को वह एक अन्य तथ्य के प्रकाश में उजागर करता है। 
हम जो कुछ भी निर्णय या निर्वाचन करते हैं, वह समस्त मानवता के परिप्रेक्ष्य में 
करते हैं क्योंकि अपने लिये किया गया निर्वाचन अंततः सारे मनुष्यों के लिए होता 
है । अतः हममें से प्रत्येक व्यक्ति अपने प्रति उत्तरदायी है तो दूसरी ओर सभी 
मनुष्यों के प्रति भी। सात्रे के उपयुक्त विचार मानव-दिव्यता के द्योतक है जो 
वैज्ञानिक चितन से अद्भूत एक सत्य है। डारविन, हकक्‍सले, न्यूटन, श्राइस्टाइन आदि 
वैज्ञानिक विचारकों ने मानव सापेक्ष मूल्यों को ही महत्व दिया और उसकी सत्ता को 
समस्त विश्व में स्थापिद किया । 


इसके पश्चात्‌ हम विषाद को लेते हैं जो श्रस्तिवाद का परम्परागत विचार 
है जिसे हे डिगर ने मान्यता प्रदान की थी उत्तरदायित्व की. भ्रकाट्य भावना इस 
विषाद का मूल है और जो व्यक्तित नैतिक आचरण करता है, वह दूसरों की सापेक्षता 
में करता है। वह जो कुछ भी निर्वाचन करता है, वह अंततः समस्त मानवता के 
लिए एक संविधान बनाता जाता है और ऐसी दशा में उसका विषाद स्वच्छु और 
सरल होता है भौर इसे वही महसूस कर सकता हैं जो उत्तरदायित्व को वहन करता हैं । 


सात्र की उपयुक्त पुस्तक में इसी तथ्य को दिखलाया गया है कि पाश्चात्य 


दशन का इतिहास, निरपेक्ष तत्व और मानवीय मूल्यों के सम्बन्ध का इतिहास है । 
मानवों ने इन मल्यों को अपनाया और इन मूल्यों के परे एक निरपेक्ष अ्रस्तित्व की 














श्डंध | 
या भविता की कल्पना उन्होंने की | विश्वयुद्ध के बाद योरुप एक ऐसे बिंदु पर पहुंच 


गया जहाँ पर समस्त नेतिक, आध्यात्मिक, थारमिक एवं सौदर्यंपरक मूल्यों के प्रति 
अविश्वास एवं श्रनास्था का स्वर अपनी .पूर्णे भंगिमा के साथ उभर कर आया । सात्र 
इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि इस: मूल्यहीतता के कारण आज का मानव. विक्षुब्ध, 
निराश: एवं विषाद-की दशा का भागी हो रहा है। साञ्रे ने ईश्वर, नैतिक मूल्य तथा 
मानवीय स्वभाव-सभी को नकारा हैं। नैतिक प्रतिमानों का उसने स्वयं निर्माण किया 
हैं जिसका मूलभूत रूप उसी के शब्दों में यह है--” “हिरेक मनुष्य को यह कहना 
बाहेए क्या मैं सच में एक मनुष्य हैँ जिसे इस प्रकार कर्म करने का अधिकार है 
_ जिससे मानवता स्वयं. चालित हो ।” यहाँ पर मनुष्य स्वयं इसका उत्तरदायी है कि 
_ वह मानवता की सापेक्षता के कर्म करता है या नहीं ? यहीं पर उसकी परीक्षा हो 
सकती है। . ह द 

>८ » > > 


साज्े के दाशेनिक विचारों से कुछ भिन्न विचार कैथिलिक दाशनिक मोशियों 
मार्शल के हैं। अन्य दाशंतिकों के समान मार्शल भी श्राधुनिक क्रियाओं में उत्तरदा- 
_यित्व का अभाव देखते हैं और साथ ही, धुमिल और विकृत भावबोध को सामान्य 
जीवन में पूरी तरह शाराबोर पाते हैं । यहाँ पर आज के जीवन की विडंबना तथा 
, विसंगति को झाधुतिक भाववोध का एक आवश्यक तत्व माना गया है जो कला तथा 
साहित्य की रचना-अक्रिया का एक विशिष्ट झ्रायाम है। साहित्य के ज्षेत्र में इस 
विसंगति को अर्थवत्ता देना ही, विसंगति के स्वरूप को एक विस्तृत आयाम देना 
है, इस मत का पूरा विवेचन “आधुनिक काव्यात्मक रचना प्रक्रिया में विसंगति 
नामक लेख में हो चुका हैं । 
..._ इस प्रकार माशंल ने भाज के मानव को अ्नास्थावादी जीव के रूप में देखा 
_है। यह जीव ऐन्द्रिय प्रनुभव के द्वारा प्रेरित होता है। यहाँ पर चार्वाक-दर्शन को 
गज मिलती है जो ऐद्रियानुभव को ही सत्य मानता है परन्तु मार्शल ने मानवीय 
अनुभव के आघार पर मानवीय सम्बन्धों को प्रेरित माना है जो एक ऐसे व्यक्तित्व को 
निर्मित करती है जो हमें प्रभावित जाने या प्रनजाने करती है। 
,..... इन सब विचारों से ऊपर, माशंल ने विश्वास था श्रास्था के महत्त्व को. 
सवीकारा है, परन्तु यह विश्वास किन्‍्हीं प्रत्ययों या प्रस्थापनाओं पर विश्वास नहीं है, 
पर यह उध्वे-यथार्थ का एक जीवित अनुभव है । यहाँ पर माशेल एक धरमंशास्त्री के 
समान दृष्टिगोचर होता है जो विश्वास को एक निर्वेवक्तिक रूप में कार्यान्वित देखता है । 
£ | है १ है. क्‍ 
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उपयु क्त सभी विचारों के .ववेचन से यह स्पष्ट होता है कि सभी दाशंनिकों 
में आनेक समानताए' भी हैं जिनका संकेत गंदाकदा किया गया हैं! फिर भी, 
अस्तित्ववाद जैसे अथुनातम बैचारिक कांति को पूराख्तेश विवेचित एवं मूल्यांकित 


करना सरल कार्य नहीं है। इसका कारण यह है कि किसी नवीनतम्‌ विचार-दर्शन 


की भावी संभावनाए क्‍या हो सकती हैं, यह समय ही बतायेगा, पर इतना अवश्य. ॥. 


कहा जा सकता है कि अस्तित्ववाद ने मानवीय भूमिका को एक नवीन परिप्रेक्ष्य देने... 


का प्रयत्न किया है और अनास्था के मध्य एक ऐसे उत्तरदायित्व की भावना को 
प्रतिष्ठित करने का प्रथ॒त्त किया है जो झानवीय सम्बंधों के नवीन आ्रायामों पर 
ग्राधारित है । 
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